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EL MISTERIO DE LA HISTORIA 


PROLOGO 


Períodos de crisis, como el que en nuestros días 
atraviesa el mundo, obligan a los hombres a plan- 
tearse el problema del significado de su destino, De 
ahi que giren en torno al problema. del sentido de 
la historia las preocupaciones del pensamiento con- 
temporáneo. Verdad es que no es de ayer este pro- 
blema. No hace mucho aún que publicaba Karl Ló- 
with una historia de las filosofjias de la historia, 
que comienza con Herodoto y Polibio y llega hasta 
Marz y Burckhardt (1). Pero no cabe la menor duda 
de que este problema ha. tomado una importancia 
mucho mayor en el pensamiento de nuestros días. 
Y al decir pensamiento de nuestros días, nos refe- 
rimos también al pensamiento cristiano. Muchos 
son por otra parte los libros que sobre este tema han 
aparecido principalmente en los países germánicos 
y anglo-sajones (2). 

(4) Meaning in History, University of Chicago Press, 1949. 

(2) O. CULLMANN, Christ et le Temps, Paris, 197; E. C. 


RusT, The christian understanding of history, Londres, 1947; 
REINHOLD NIEBUHR, Faith and history, Nueva York, 1949, 
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Se trata en primer lugar de situar la historia de 
nuestra salvación en su relación con otros campos 
de la historia en los que queda aquélla a las veces 
como absorbida, y determinar a continuación la ori- 
ginalidad de su contenido. A ello ha de tender la 
primera parte de la presente obra en la que se 
abordarán diferentes problemas que son objeto de 
controversia en nuestros días. Lo cual supuesto será 
preciso describir la historia de nuestra salvación en 
su contenido propio. Esta teología de la historia se 
halla expresada eminentemente en la Biblia, que 
propiamente les una Historia Santa. A ella acudire- 
mos pues en busca de algunas de las características 
que constituyen su originalidad. 

Por lo que a este trabajo toca, la historia de nues- 
tra salvación nos interesa en la medida en que se 
refiere al destino del hombre. Este se define por su 
relación a una historia en la que se sumerge y por 
medio de la cual cumnle con su existencia. El hom- 
bre cristiano es el que está metido en la historia 
santa. Trataremos de describirlo. Una vez más acu- 
diremos a la Escritura nara pedirle este estudio del 
hombre; pero, esta vez, nos dirigiremos, no tanto al 
Antiguo Testamento cuanto al Nuevo, y muy en es- A 
pecial a San Pablo, en cuyos escritos aueda descrito 
con un relieve esnecial el “hombre nuevo”. 

De más está el decir que este libro no quiere ser 
más que un esbozo de esta. visión del hombre y de la 
historia. A medida que se avance en su lectura po- 
drá uno ir dándose cuenta de ello. El estilo conserva 
todas las características de una conferencia, y si 
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gana en vida. con ello, pierde por lo mismo en exac- 
titud. Quedan en pie no pocos problemas que hubie- 
ran exigido un profundo estudio, problemas que no 
han podido ser estudiados más que muy a. la ligera. 
Otros vendrán que llevarán adelante esta búsqueda 
de una teología cristiana de la historia. Por satis- 
fecho se daría este libro si hubiera infundido en 
otros el gusto por este problema. De aquí que trate 
no tanto de elaborar de una manera técnica esta 
teología cuanto de sacar las consecuencias prácti- 
cas que de ella se derivan, y de ayudar de esta ma- 
nera a más de uno a tomar conciencia de todo el 
sentido de su vocación cristiana. 
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INTRODUCCION 


I 


La Biblia es un testimonio dado a. ciertos sucesos, 
a ciertas obras de Dios en la historia: la alianza con 
Abraham, el nacimiento y la resurrección de Jesu- 
cristo, Pentecostés. Así pues, la visión cristiana. de 
las cosas es en primer lugar la de una serie de accio- 
nes divinas que van marcando cierta estela, y cada 
una de las cuales constituye una nueva etapa en la 
realización del plan divino, y modifica la existencia 
humana. Nos encontramos en ella con dos catego- 
rías de una importancia considerable: por una narte 
la_ de un suceso, la ae una decision dalvina que trueca 
el orden de las cosas: y por otra, la de una sucesión 
que presenta a un tiembo una continuidad y una dis- 
continuidad. y constituye de esta forma propiamente 
un progreso. : 

Ahora bien, si se considera lo que eran el pensa- 
miento y la filosofía del mundo en el que ha apare- 
cido el cristianismo, podemos ver que no se hallaban 
preparados en manera alguna para entrar por esta 
nueva concepción y que, muy al contrario, se Opo- 
nían a ella con todas sus fuerzas. Nos hallamos por 
una parte en presencia del pensamiento.griego para 
el cual lo divino lo constituye el mundo inmóvil y 
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eterno de las ideas. Las leyes inmutables del cosmos 
y de la ciudad son el refleio visible de esta eternidad 
del mundo inteligible. El mismo movimienta no €s 
más que una imitación de esta inmovilidad. En efec- 
to, lo mismo en el movimiento regular de los astros 
que en el eterno retorno que rige el movimiento de 
la historia, y según el cual los mismos sucesos ha- 
brán de reproducirse eternamente, aparece el mo- 
vimiento como algo cíclico. De esta manera la re- 
petición hace al mismo movimiento participé de la 
eternidad del mundo de las ideas y aleja de él toda 
novedad. Jamás intervendrá suceso alguno que pue- 
da modificar este orden eterno. 

A esta doctrina se opone radicalmente la fe cris- 
tiana en el valor único e irrevocable del hecho de la 
Encarnación. Cristo ha entrado, como nos dice la 
Epístola a los Hebreos, por su Ascensión, “de una vez 
para siempre” (hapax) en el Santo de los Santos, 
es decir, en la esfera de la Trinidad. Hecho éste que 
es algo irrevocablemente adquirido. Nada podrá en 
adelante separar a la naturaleza humana de la na- 
turaleza divina. No es posible ya recaída alguna. La 
humanidad se halla substancialmente salvada. No 
queda más que el problema de hacer llegar a los in- 
divíduos lo que ha sido adquirido para toda la na- 
turaleza. Nos encontramos pues aquí con un hecho 
que introduce un cambio cualitativo definitivo en el 
tiempo, de forma tal que no será posible ya volver 
sobre sus pasos. Existe, en el más completo sentido 
de la expresión, un pasado y un futuro. Esta fe en el 
carácter irreversible de la salvación lograda es fun- 
damento de la esperanza cristiana, la cual espera 
de ese momento en que se comenzará a gozar de un 
bien ya adquirido, y la opone al mismo tiempo a la 
melancolía griega que es un consentir en la eterna 
repetición de las cosas. 
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Es muy digno de observarse que los primeros Teó- 
logos cristianos, antes de tomar conciencia de la 
originalidad de su mensaje, han andado como a 
tientas largo tiempo, y han tratado incluso en un 
principio de vaciarlo de su contenido, Así para Orí- 
genes la creación espiritual ha. existido en toda su 
perfección desde un principio y es tan eterna como 
el mismo Logos (1). Pero esta creación había caído. 
La Encarnación se ha verificado para restablecer lo 
que antes había existido. La historia no nos trae 
nada de nuevo. Hubiera sido preferible que no hu- 
biera sucedido jamás cosa alguna y que hubieran 
permanecido todas las cosas en la inmovilidad pri- 
mitiva. De la misma manera para Eusebio, Cristo 
no nos ha traído un mensaje nuevo sino que ha ve- 
nido a este mundo para restablecer tan sólo en toda 
su pureza la religión primitiva, reemplazada de ma- 
nera provisional por el judaísmo (2). Siempre nos 
encontramos con la idea griega de que lo perfecto 
es lo que siempre ha existido. 

Sólo con la, Ciudad de Dios de San Agustín toma 
el cristianismo conciencia de su concepción propia 
de la historia en su originalidad paradójica: la his- 
toria santa está tejida toda ella de comienzos abso- 
.lutos que constituyen luego verdaderas adquisicio- 
nes, eternas adquisiciones. Ahora bien, esto se halla 
en contradicción con la concepción espontánea del 
espíritu humano. Para éste existen dos clases de rea- 
lidades: las que no tienen principio ni fin, a las que 
Filón llama Seía, cosas divinas y las que tienen prin- 
cipio y fin, las realidades corruptibles. Pero la no- 
ción de realidad que comienza, sí, pero no tiene fin, 
es un escándalo para la razón humana y aparece 


(1) Orlcenes, De Principiis, 1, 2, 10, 
(2) Dem. Ev., L, 6. 
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como algo específicamente cristiano. A esta clase de 
realidades pertenecen para Agustín, las grandes de- 
cisiones creadoras de Dios que constítuyen la his- 
toria: la creación del mundo (Civ. Dei, XI, 4), la 
creación del hombre (XIT, 13), la alianza con Abra- 
ham a la que llama él articulus temporis (XVI, 72), 
la resurrección de Jesucristo, la vida eterna en la 
que quedan irrevocablemente fijados los destinos 
(XIL, 21). Gregorio de Nisa ha expresado vivamente 
esta concepción de la historia cuando ha escrito que 
“va de comienzo en comienzo por comienzos sin fin” 
(Hom. Cant.; P. G., XLIV, 1043 B) (3). 

Este primer ejemplo que hemos aducido nos mues- 
tra bien a las claras el método de la teología de la 
historia. Consiste este método en aplicar los prin- 
cipios bíblicos a cuestiones a las que no los había 
aplicado de manera explícita la Escritura. El prin- 
cipio que aquí se aplica es el mismo de la Alianza, 
es decir, que las promesas de Dios son irrevocables, 
como fundadas que se hallan en su fidelidad, de ma- 
nera que la infidelidad del hombre puede muy bien 
hacer que se sustraiga a sus efectos, pero en manera 
alguna que sean aquéllas revocadas: de la misma 
manera, por grandes que sean los pecados de los 
hombres, la unión de la naturaleza divina y de la 
naturaleza humana, hecho que ha tenido su comien- 
zo en un determinado momento del tiempo, es una 
realidad adquirida para siempre. Este principio es 
aplicado por San Agustín a otros problemas, como 
el de la creación o el del destino eterno del hombre, 
mostrándonos que dichos problemas presentan esta 
misma característica de aparecer en el tiempo (o 
con el tiempo, cuando se trata de la creación), y de 
constituir una verdadera adquisición para siempre. 


(3) Véase E. BRUNNER, La conception chrétienne du temps, 
Dieu vivant, XIV, p. 24. 
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La controversia con el pensamiento griego (pen- 
samiento que puede ser considerado como la expre- 
sión del pensamiento racional en cuanto tal) ha 
puesto de relieve un primer aspecto de la visión 
cristiana de la historia, la importancia de los he- 
chos singulares. La discusión con los judíos nos va 
a llevar a precisar una segunda característica de esta 
visión, la naturaleza del lazo que une a estos hechos 
entre sí (4). En efecto, para que se dé una verdadera 
historia, no basta con que los hechos tengan impor- 
tancia, sino que es preciso que se dé una verdadera 
continuidad entre ellos. Y en este principio estriba 
precisamente la diferencia entre la concepción de la 
“historicidad”, tal cual se la representa la filosofía 
existencialista, la cual no es más que decisión pre- 
sente de la libertad individual, y la de la historia 
sagrada en la cual el individuo queda como metido 
en la trama de una economía que lo supera y que 
constituye un plan objetivo. 

Lo mismo judíos que cristianos están de acuerdo 
en reconocer que las instituciones del Judaismo, cir- 
cuncisión, sábado, Templo, son de origen divino. Los 
cristianos por otra parte afirman que dichas institu- 
ciones han sido abolidas por Cristo. ¿Cómo explicar 
semejante oposición? ¿Puede una cosa que es buena 
dejar de serlo con el tiempo? El pensamiento antiguo 
no se hallaba en posesión de instrumentos intelec- 
tuales con que resolver este problema. De aquí que 
nos encontremos con los primeros escritores cristia- 
nos, como el Pseudo-Bernabé y Justino, reducidos a 
afirmar que las instituciones del Judaísmo jamás 
han sido buenas, que su sentido ha sido siempre el 
sentido espiritual y que su práctica literal era cul- 


(4) Véase MaARcEL SIMON, Verus Israél, 1949, p. 120 ss. 
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pable. Solución desesperada que no hace justicia del 
Antiguo Testamento y que coincide en la condena- 
ción de éste por los Gmnósticos (5). 

Fué Ireneo quien por primera vez descubrió, de 
manera neta, la solución, al mostrar, con gran es- 
cándalo una vez más de la razón, que en el juicio 
de valor sobre una realidad era menester que in- 
terviniese también el aspecto temporal, el karpóc. 
Así por una parte es menester afirmar que el An- 
tiguo Testamento es bueno, y que es obra del mismo 
Dios que el del Nuevo. Pero al mismo tiempo es ver- 
dad, sin embargo, que las realidades del Antiguo 
Testamento eran provisionales. No tiene sentido el 
retenerlas una vez que ha pasado su tiempo, su 
kapóc. El pecado del Judaísmo es un pecado de ana- 
cronismo; pecado que consiste en querer detener el 
plan de Dios en un momento de su crecimiento, en 
mantener formas caducas. El Antiguo Testamento, 
dice Orígenes con Melitón de Sardes, es algo así co- 
mo un croquis. Este ha sido necesario pero no sirve 
para nada una vez que se ha esculpido la estatua (6). 
Es algo así como una lámpara; es absurdo tenerla 
encendida cuando está el sol en su zenit (7). Los 
cristianos le deben tan sólo el reconocimiento que 
guarda el hombre ya adulto a los maestros de su 
infancia (8). 

De este hecho se desprende un nuevo aspecto de 
la visión cristiana de la historia. Esta constituye una 
economía progresiva. El Antiguo Testamento, al 


(5) Sobre la concepción gnóstica que niega la continui- 
dad entre los dos Testamentos y ve en el cristianismo la 
irrupción de un mundo nuevo sin relación alguna con el de 
la creación, véase H. Ch. PurcH, La gnosis y el tiempo, 
Eranos lahrbuch, XX, 191, p. 57 ss. 

(6) Hom Lev., X, 1. 

(7) Co. Matth., X, 9. 

(8) Co. Matth., X, 9. 
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igual que el Nuevo, entran en un thismo plan, pe- 
ro dentro de él, representan dos momentos sucesi- 
vos. Para Ireneo la razón de esta progresión es de 
orden pedagógico. Todo cuanto existe en el tiempo 
ha de comenzar por existir en un estado de imper- 
fección (Adv. haer., IV, II, 22). Dios ha condescendi- 
do con esta imperfección. Antes de manifestarse ple- 
namente a su pueblo, ha comenzado por acostum- 
brarlo a sus costumbres, por educarlo (9). “De esta 
manera es cómo lo ha ido llamando de las cosas se- 
cundarias a las principales, de los tipos a las reali- 
dades, de las cosas temporales a las eternas, de las 
carnales a las espirituales, de las terrenas a las ce- 
lestiales” (IV, 14, 3). 

Hemos leído la expresión “tipos”. En efecto, la 
exégesis tipológica es la relación que une Antiguo y 
Nuevo Testamento, expresando al mismo tiempo sus 
semejanzas y desemejanzas. Por ejemplo, el diluvio, 
la resurrección de Cristo, el bautismo cristiano, pre- 
sentan una analogía fundamental en su estructura: 
en los tres casos el mundo pecador, el hombre vie- 
jo, queda destruído por el juicio de Dios; pero se 
salva un justo que ha de ser principio de una humani- 
dad nueva (10). De la misma manera el paso del Mar 
Rojo es figura de la Resurrección y del Bautismo, al 
mostrarnos el poder de Dios liberando a su pueblo 
de la servidumbre de los poderes del mal (11). La 
tipología expresa de esta manera la inteligibilidad 
propia de la historia. Impide que los hechos en que 
se manifiestan los caminos del Señor, sean absolu- 
tamente desconcertantes, al hacer que podamos re- 
ferirlos a manifestaciones más antiguas de estos 
mismos caminos. De esta manera la Anunciación a 
María se sitúa en la serie de anunciaciones del An- 
(9) Adv. Haer., 1V, 9, 1. 

(10) Bible et liturgie, pp. 108-109. 
(11) JZd., pp. 123-124, 
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tiguo Testamento, anunciaciones a Sara, a Ana, a 
Zacarías, al mismo tiempo que las supera. 
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Es así como se nos muestra el carácter histórico 
de la visión cristiana. Es preciso sin embargo añadir 
que no basta con las nociones de acontecimiento y 
de progreso para describirla completamente. En 
efecto, si fuera así, se presentaría bajo la forma de 
un progreso indefinido, parecido al que encontramos 
en ciertos sistemas evolucionistas modernos. Ahora 
bien, semejante concepción olvida un aspecto esen- 
cial del cristianismo, a saber, que éste no es sola- 
mente un progreso, sino más bien el término de un 
progreso. La visión cristiana de la historia presenta. 
por consiguiente una última característica, la de ser 
escatológica, es decir, que la noción de fin (eschaton) 
desempeña en ella un papel esencial, y esto de tres 
formas. En primer lugar, la historia no es un pro- 
greso eterno, sino que tiene un fin, constituye un 
plan definido, limitado, al que definían los Padres de 
la, Iglesia como la semana cósmica, semana a la cual 
sucede el octavo día, el mundo futuro. En segundo 
lugar, este fin lo constituye el cristianismo: Cristo 
se ha presentado como quien viene al fin de los 
tiempos, como quien introduce el mundo definitivo, 
De ahí que no haya un más allá del Cristianismo. 
Este es verdaderamente “eschatos”, “novissimus”, 
el último. Es la juventud eterna del mundo. Junto a 
él todo lo demás está definitivamente caduco. En 
tercer lugar, este fin en sí mismo ha llegado: con la 
encarnación y la ascensión de Cristo se ha llegado 
al fin de todas las cosas. 

Es mérito de Cullmann, el haber subrayado de 
una manera vigorosa en su obra Christ et le Temps, 
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el hecho de que con la resurrección de Cristo se ha 
cumplido el acontecimiento decisivo de la historia, de 
suerte que ningún otro suceso tendrá ya tanta im- 
portancia (12). De golpe caen por tierra todas las 
ilusiones evolucionistas. No habrá progreso que pue- 
da aportarnos en adelante lo que poseemos ya en 
Cristo, ya que en El se halla presente el más allá de 
todo progreso, en El existe en sacramento el estado 
final. Es absurdo por consiguiente identificar sin más 
esperanza cristiana y fe en el progreso. La distin- 
ción es capital. Hemos dicho antes que la impor- 
tancia de la idea de novedad era característica del 
cristianismo. Pero ahora nos encontramos con que 
con Cristo ha llegado a nosotros el acontecimiento 
definitivo. Así, pues, en cierto sentido toda novedad 
nos es dada en El. Otra característica de la visión 
cristiana de la historia consiste en que el aconte- 
cimiento central, acontecimiento que no se halla, 
como en el helenismo, ya en un origen, tampoco se 
halla, como lo quiere el evolucionismo al fin, sino en 
el centro. De esta manera la historia cambia cualita- 
tivamente según se halle antes o después de Cristo. 
La anterior a Cristo nos prepara a El y constituye 
por consiguiente en primer lugar una espera. Pero 
una vez que se halla presente Cristo, se trata ante 
todo de trasmitir (rapágooic) un depósito inmutable, 
ya que no es a fin de cuentas más que*el fin ya dado. 
De esta manera toma un sentido la noción de tra- 
dición porque en adelante se halla ya presente el 
mundo futuro. 

De manera que según esto el fin de los tiempos se 
halla ya presente con Cristo. Cristo ha inaugurado 
la vida eterna. Pero, esto supuesto, se plantea un 
nuevo problema, no por el hecho de la confrontación 


(12) Véase también T. Preiss, The vision of history in 
the New Testament, On the meaning of history, Papers of 
the ecumenical Institute, Ginebra, 1950, p. 54 ss. 


21 


del cristianismo con pensamientos extraños, sino por 
el hecho de su propia situación histórica. Decís vos- 
otros, ¿habrá quién nos objete, que con la venida de 
Cristo ha cambiado la condición humana? Ahora 
bien, basta con observar en nuestro derredor para 
ver que las apariencias del mundo no han cambia- 
do en lo más mínimo. Hace tiempo que lo observaba 
Orígenes: “Lo que llama la atención en la caída de 
Jericó (imagen de la derrota de los Poderes por la 
Cruz de Cristo) es el hecho de que lo mismo el dia- 
blo que su ejército han quedado destruídos. ¿Cómo 
se explica entonces que veamos aún a éstos dotados 
de tal poder contra los servidores de Dios? Dice Pa- 
blo que Cristo nos ha. resucitado en El y que nos ha 
hecho sentarnos con El en los cielos. La verdad es, 
sin embargo, que nosotros que creemos no vemos en 
manera alguna que hayamos resucitado o que nos 
hallemos sentados en los cielos” (Hom. Jos., VIII, 4). 


El mismo Orígenes respondía a este problema: 
“Es que de hecho se ha cumplido la Parusía en la 
humillación de Cristo, pero existe otra a la que es- 
peramos en la gloria. Esta primera Parusía es lla- 
mada por la Sagrada Escritura, en un texto miste- 
rioso, sombra: A tu sombra viviremos entre las na- 
ciones. De ahí podemos colegir que muchas cosas no 
son más que ¿ina sombra en la primera Parusía” 
(Hom. Jos., VIII, 4). Así el tiempo de la Iglesia es 
respecto de la Segunda Parusía lo que el tiempo de 
la Ley respecto de la primera: “Dice el Apóstol que 
la Ley es sombra de los bienes venideros. Así quie- 
nes se hallaban bajo la Ley estaban sentados a su 
sombra. Pero nosotros no nos hallamos ya sentados 
a su sombra, porque no estamos ya bajo la ley, sino 
bajo la gracia. Sin embargo, aun cuando no nos ha- 
llamos ya bajo la sombra de la Ley, nos hallamos 
bajo una sombra mejor. En efecto vivimos a la som- 
bra de Cristo entre las naciones” (Com. Cant., 
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UD (13). Existe sin embargo la diferencia de que la 
salvación no está tan sólo prometida, sino dada, y 
que tan sólo esperamos su manifestación. 

Este carácter escatológico es característico de 
toda la vida de la Iglesia. El conocimiento “en espe- 
jo y en enigma” se halla orientado hacia la visión 
“cara a cara”. La estructura visible de la Iglesia es 
prefiguración de las jerarquías celestes. Los sacra- 
mentos son figura y prenda de los bienes que hemos 
de recibir en el futuro. Así sucede para Orígenes con 
el Bautismo: “En la regeneración por el fuego y el 
Espíritu, quedaremos conformados al cuerpo de la 
gloria. de Cristo, sentados en el trono de su gloria” 
(Com. Matth., XV, 23). Así sucede principalmente : 
con la Eucaristía, pan del viajero, anticipación del 
festín escatológico. Pero si verdad es que la esperan- 
za de la Parusía rige toda nuestra actitud de cris- 
tianos, es imposible, sin embargo, determinar con 
precisión cuándo ha de tener ella lugar. 

Ya se sabe qué puesto ha ocupado este problema 
en el cristianismo primitivo. La preocupación por el 
retorno de Cristo suscitaba innumerables especula- 
ciones. Se basaban unas en las semanas de años de 
Daniel, otras en la concepción de los siete milenios. 
Hipólito cree que Cristo ha aparecido hacia la mi- 
tad del sexto milenio y que por consiguiente la Pa- 
rusía tendrá lugar hacia el año 500 (14). Agustín, en 
sus primeras obras, coloca la Encarnación al comien- 
zo del sexto milenio, por lo que la Parusía tendría 
lugar hacia el año 1000 (15). Hacía tiempo que ha- 
bía puesto Cristo en guardia contra semejantes es- 
peculaciones a sus discípulos. Su fracaso ha acaba- 


(3) Véase JEAN DANIÉLOU, Origéne, pp. 171-174. 

(14) Comm. Dantel., IV, 24, 

(15) JEaN DaniéíLOU, La typologie millénariste de la Se- 
maine dans le christianisme primitif, Vigiliae christianae, 
1948, p. 13 sg. 
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do de dar testimonio de su vanidad. La Parusia 
siempre es inminente, pero la hora de su venida es 
un secreto que se ha reservado Dios. Por lo menos su 
espera dirige toda nuestra actitud cristiana, y en 
función de ella define toda la visión cristíana de la 
historia. j 


IV 


Esta dilación de la Parusía nos introduce a una 
nueva cuestión que es la del contenido de la histo- 
ria presente de la Iglesia. La historia sagrada se ex- 
tiende, nos dice San Agustín, “usque ad praesentia 
tempora”. Punto éste que merece ser subrayado. La 
historia sagrada no es tan sólo la constituida por los 
dos Testamentos. Prosigue en medio de nosotros. 
Nosotros vivimos en plena historia sagrada. Dios si- 
gue realizando sus grandes obras, cuales son las de 
la conversión y santificación de las almas (16). Es 
éste un punto de suma importancia. La teología 
protestante de la historia tiende a identificar la his- 
toria sagrada con la que nos narra la Escritura, y 
no ve en la Iglesia la continuación de la acción de 
Dios, expresándose infaliblemente por el magisterio 
de la Iglesia e irresistiblemente por la eficacia de los 
sacramentos. En semejante perspectiva el tiempo 
del Nuevo Israel quedaría desfavorecido respecto del 
Antiguo. La venida de Cristo habría inmovilizado la 
historia. Tal es la postura de Barth, que de esta ma- 
nera tiene un cierto paralelismo posteristiano con 
la gnosis. En esta perspectiva sólo tiene importancia 
la resurrección de Cristo. Los hombres son salvados 


(16) “Vemos que se cumplen en el presente, cuantas co- 
sas hemos leído como realizadas en el pasado.” (De cat, 
rud., 45). 
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escatológicamente por esta resurrección en la me- 
dida en que se adhieren a ella por la fe. Pero no se 
realiza salvación alguna en la historia. Esta no cons- 
tituye adquisición alguna de valor, ni por consiguien- 
te de progreso alguno, y por ello puede decirse que 
carece de sentido. De aquí que viva el barthismo 
como vuelto al pasado, al hecho de la resurrección, 
en lugar de adherirse al presente de la Iglesia. 

Cullmann, y es éste un hecho muy digno de te- 
nerse en cuenta rechaza perspectiva tan radical. 
El, por su parte, reconoce que existe “un reino ac- 
tual de Cristo y una vida del Espíritu Santo en la 
Iglesia”. A pesar de lo cual reprocha a la posición 
católica el atribuir una importancia excesiva al des- 
arrollo de la Iglesia y a la tradición viva (17). Le 
responderemos por nuestra parte que por el hecho de 
afirmar este desarrollo de la Iglesia, el catolicismo 
no disminuye en lo más mínimo la importancia pri- 
mordial del hecho de la resurrección. Afirma tan sólo 
que la historia presente tiene un contenido real que 
es el crecimiento del Cuerpo místico bajo la acción 
del Espíritu. Lo definitivamente adquirido es la unión 
de la naturaleza humana y de la naturaleza divina en 
Cristo. Lo que escatológicamente se espera es la ma- 
nifestación de la victoria de Cristo por la transfigura- 
ción del cosmos y la resurrección de la carne. Lo que 
hoy se realiza es la edificación invisible, aunque so- 
beranamente real, por la caridad, de ese cuerpo 
místico de Cristo que habrá de manifestarse en el 
último día. 

El contenido propio de la historia presente lo 
constituye esencialmente la misión. Si tarda en vol- 
ver Cristo, se debe ello a que antes tiene que ser pre- 
dicado su mensaje al mundo entero. “Sólo entonces 


(17) Ecriture et Tradition, Dieu vivant, XXIII, págl- 
na 48 ss, 
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tendrá lugar el fin” (18). Es digno de observarse que 
con esta razón responde Agustín a algunos de sus 
contemporáneos que creían que la caída de Roma. 
era la señal del fin del mundo: no puede ser así, ya 
que no han sido aún evangelizados los bárbaros. Es 
preciso entender la expresión misión no sólo como 
anuncio de la palabra a individuos de todas las na- 
ciones, sino también de la evangelización de las cul- 
turas representadas por las élites de esas naciones, 
de manera que se exprese el mensaje cristiano a tra- 
vés de las diferentes estructuras étnicas y aparezca 
la Iglesia como la Esposa “circumdata varietate” de 
que nos habla el Salmo. Ahora bien, esto exige un 
tiempo inmenso. 

Sólo esta espera de la evangelización de las de- 
más razas justifica, para las naciones que han reci- 
bido las primeras el Evangelio, esta dilación de la 
Parusía. Por ello se puede decir que lo que debe sos- 
tenerlas en su espera es esencialmente la caridad 
misionera. Su vocación consiste en favorecer la ex- 
pansión del cristianismo. Y de esta manera apresu- 
ran para sí mismas el día de la Parusía (19). Pero, 
mientras tanto, sufren una tentación que les es ca- 
racterística, la de los frutos llegados a su madurez, 
la de descomponerse. Y esta descomposición consti- 
tuye el drama interior de la cristiandad, drama que 
se ha manifestado en el siglo xvi por la división de 
las Iglesias, y en el siglo xx por el comunismo. De 
esta manera, lo mismo el problema de las divisiones 
en la Iglesia que el de los pueblos paganos o el del 
pueblo judío, se define siempre ante una perspectiva 
histórica. 

La misión confiere su contenido característico a 
la historia presente. Constituye su realidad oculta 


(18) Math. XXIV, 15. 
(19) Véase O, CULLMANN, L'attente eschatologique et le 
devoir missionnaire, R. H. P, R., 1936, p. 85 ss, 
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bajo las apariencias de la historia profana. Por ella 
se está constituyendo de manera progresiva en la 
caridad el cuerpo incorruptible de Cristo que ha de 
atravesar el fuego del juicio. Esta misión es obra del 
Espíritu Santo. Es la continuación de las grandes 
obras, de los mirabilia Dei, en los dos Testamentos. 
Es uno el Espíritu que ha liberado por su poder al 
pueblo de la cautividad de Egipto, que ha liberado 
a Cristo de la muerte y libera al hombre por el bau- 
tismo. Esta obra del Espíritu se realiza por la predi- 
cación de la palabra y por los sacramentos. Como lo 
ha observado perfectamente Cullmann, éstos no son 
más que la continuación en el tiempo de la Iglesia, 
de los Wunder de Dios en ambos Testamentos (20). 

¿Queda el contenido de la historia presente ago- 
tado con esta expansión misionera? Ya hemos vis- 
to que unos de los rasgos de la visión cristiana era 
la de ser progresiva. ¿Nos encontramos con este pro- 
greso en la historia de la Iglesia? Problema que se 
plantea principalmente respecto del progreso dog- 
mático. No hay duda de que el objeto de la Revela- 
ción es inmutable, y por ello no se trata en manera 
alguna de una evolución .en sentido modernista. Pe- 
ro la evolución del dogma es otra cosa. Consiste en 
que, bajo la acción del Espíritu Santo, que vive en 
su Iglesia, unos aspectos determinados de la Reve- 
lación, no expresados de manera explícita por la Es- 
critura, son definidos por el Magisterio. Estas defl- 
niciones dogmáticas son, como lo ha observado Karl 
Thieme (21), hechos históricos, ya que no proceden 
tan sólo del razonamiento de los teólogos, ni siquiera 
de la conciencia de la Iglesia, sino que corresponden 
a determinadas coyunturas históricas, señalan las 
grandes articulaciones de la vida de la Iglesia. Para 


(20) Les sacrements dans VPEvangile johannique, p. 80. 
(21) Gott und die Geschichte, Herder, 1947, p. 320 ss. 
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Moehler (22), lo mismo que para Newman (23), esta 
evolución es una de las características de la historia 
sagrada presente. 

Pero si es verdad que la vida presente de la Iglesia 
prosigue las grandes obras de Dios, también lo es que 
choca con el mundo del pecado. Los poderes del mal, 
aunque vencidos por la cruz de Cristo, conservan 
hasta la Parusía un poder aparente. De aquí que la 
Iglesia de Cristo, lo mismo que antes el Antiguo Is- 
rael, choque con la historia del pecado. San Agustín 
distingue en estos dos aspectos. Por una parte la - 
Iglesia tropieza con una oposición interior y este con- 
flicto culmina en el martirio: “Tanto más se des- 
arrolla la Iglesia cuanto más regada se halla por la 
sangre de los mártires” (24). Hay en estas palabras 
toda una teología del martirio que entra en la teo- 
logía de la historia como expresión del conflicto en- 
tre la historia sagrada y la historia profana. El mar- 
tirio aparece en ellas como forma superior del con- 
flicto con los poderes del mal, como cumbre de la 
santidad cristiana por la transformación con Cristo, 
como promulgación oficial del Evangelio ante los re- 
presentantes oficiales de la ciudad terrena (25). 

Pero la acción del demonio no se hace sentir tan 
sólo en las persecuciones que vienen de fuera, sino 
también en las divisiones que tienen su origen en el 
interior: “Era preciso, escribe San Agustín, que esta 
viña, lo mismo que aquélla de que hablaba el Señor, 
sufriera la prueba y que los sarmientos estériles fue- 
ran separados de ella. De aquí que hayan sido susci- 


(22) Véase P. CHAILLET, La tradition vivante, R. 8. P. T., 
1938 pág. 161 ss. ] 

(23) Essay on the development of christian doctrine. 
Trad. francesa, pp. 37-39, 

(24) De cat. rud., 44, 

(25) ERIK PETERSON, Les témoinms de la Vérité, trad. 
francesa, pp. 20-22, 
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tados los cismas y las herejías por hombres que bus- 
caban no tanto la gloria del Señor cuanto la suya 
propia” (26). Aquí habría que incluir toda una teo- 
logía de la separación de las Iglesias y de la vuelta 
a la unidad, como lo hace el P. Congar. De esta ma- 
nera podríamos estudiar teológicamente la historia 
de las herejías, dándole su verdadero sentido. 


v 


Hasta ahora hemos contemplado la historia sa- 
grada en su contenido propio, en el cual coincide 
con la historia de la Iglesia. Pero éste no es más que 
un aspecto de la historia total. Es preciso que nos 
preguntemos ahora qué relaciones guarda con la his- 
toria de nuestra salvación la historia en el sentido 
corriente de la palabra, la historia de los grandes 
regímenes culturales o políticos. Y aquí nos encon- 
tramos con posiciones muy diversas. Para San Agus- 
tín, la historia de la ciudad de Dios, historia que 
coincide con la de la Iglesia, y la de la ciudad de 
Satán, que corresponde a los poderes políticos, son 
dos historias completamente distintas e incluso 
opuestas. Algunos evolucionistas modernos, por el 
contrario, tienden a disolver la historia de la Iglesia 
en la del progreso cósmico. Y sin ir tan lejos, algunos 
cristianos reservarían el elemento propiamente his- 
tórico de progreso a la historia profana, de manera 
que no tuviera la Iglesia otra tarea que la de pene- 
trar de espíritu cristiano una historia de la que no 
forma ella parte (27). 

Podemos hacer tres observaciones. Es la primera 
que no puede haber duda alguna en punto al hecho 


(26) De cat. rud., 44. 
(27) A. M. MONTUCLARD, Jeunesse de l'Eglise, VIII, pá- 
gina 25 ss. 
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de la acción mutua entre la historia sagrada y la 
historia profana. La visión cristiana de la historia 
abarca toda la realidad. Hace tiempo que hacía en- 
trar San lIrineo a la historia del cosmos en la eco- 
nomía divina. En lo cual no hacía más que ser un 
mero intérprete del Génesis. El Dios de la creación 
y el de la redención no son más que un Dios. No pue- 
de hacerse de la civilización una obra satánica. El 
mundo político y el de la cultura, en cuanto que for- 
man parte de la creación, entran en la obra de Dios. 
Forman parte de un mundo, caído sí, pero no intrín- 
secamente perverso. Mérito es de C.- H. Rust el ha- 
ber mostrado que la historia total del mundo queda- 
ba integrada en la visión cristiana (28). 

Esta relación es doble. Por una parte, y es éste el 
aspecto más exterior, la historia de la Iglesia reci- 
be en su periferia el influjo de la evolución de las 
civilizaciones. La Iglesia es trascendente, pero se 
halla también encarnada. Bajo este aspecto la his- ' 
toria del cristianismo se presenta de la misma ma- 
nera que la de las diversas civilizaciones cristianas: 
palestina, bizantina, medieval, barroca, romántica, 
contemporánea. El error no está, como algunos lo 
creen, en que se encarne en las civilizaciones. El 
error comenzaría en el preciso momento en que qui- 
siera identificarse a cualquiera de ellas. Es preciso 
añadir que la Iglesia por su parte influye en las di- 
ferentes civilizaciones. En este sentido la historia del 
Cristianismo entra en la historia general y represen- 
ta un factor de suma importancia en dicha histo- 
ria (29). 

Pero por otra parte la historia de las civilizacio- 
nes entra a su vez en la historia de la salvación. No 
queremos con ello decir que el progreso humano, 

(28) The christian understanding of history, p. 260 ss. 


(29) J. DaniéLou, Christianisme et histoire, Études, Se- 
tiembre, 1947 p. 166 ss. 
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científico o social, tenga a los ojos del cristiano un 
valor propiamente religioso. Es esencialmente am- 
biguo, susceptible lo mismo de lo mejor que de lo 
peor. Las ciudades o las culturas se convierten en 
enemigas de la ciudad de Dios, en la medida en que 
se constituyen en algo absoluto. Por eso es verdadera 
no pocas veces la visión de Agustín, y de hecho las 
ciudades humanas son a menudo la Ciudad de Sa- 
tán. Los ángeles malos de las naciones, llámense 
Mammon, Wotan o Apolo, están siempre dispuestos 
a despertarse en ellas. Vencidos por Cristo en la cruz, 
conservan aún, hasta el día de la Parusía, una apa- 
riencia de poder (30). 

Pero pueden también las civilizaciones someterse 
a la Ley de Dios (31). En este sentido, si verdad es 
que el progreso humano no nos trae, en cuanto tal 
progreso, la salvación, por lo menos según la expre- 
sión de Agustín, constituye lo que está salvado en 
la libertad. Así no es inútil el esfuerzo del hombre. 
Cada uno de nosotros será por toda la eternidad lo 
que se habrá hecho en este mundo. Y de la misma 
manera los nuevos cielos y la nueva tierra serán la 
transfiguración de este mundo tal cual habrá con- 
tribuido a constituirlo el trabajo del hombre. En 
este sentido la historia de las civilizaciones, lo mismo 
que la del cosmos, entra en la visión total de la his- 
toria de la salvación. 

Queda sin embargo en pie el hecho de que, aun- 
que las relaciones entre la historia de la Iglesia y 
la de las civilizaciones constituyen un aspecto de la 
historia de la salvación, no son su único aspecto ni 
siquiera el más importante. La historia sigue consti- 


(30) O. CULLMANN, Christ et le temps, p. 125 ss; PrtrER- 
soN, Le probleme du nationalisme dans le christianisme des 
premiers siécles, Dieu vivant, XXIl, p. 89 ss, 

(31) Rust, The christian understanding of the history, 
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tuyéndola en primer lugar la historia sagrada, la 
de las grandes obras de Dios, realizadas por la pre- 
dicación y los sacramentos. Ahí es donde se elabora 
la historia en su substancia más real y más oculta. 
Lo demás, las sucesivas cristiandades a través de las 
cuales se constituye la Ecclesia una, no representa 
más que el revestimiento exterior de aquella historia. 
Ni se realiza el progreso de la Iglesia por la acción 
que sobre ella ejerce el progreso científico o social, 
ni consiste la acción de la Iglesia en primer lugar en 
hacer más humana la civilización, más morales las 
diversiones, y más justos los salarios (32). Es éste un 
efecto secundario, aunque de suma importancia, pe- 
ro no el esencial. Sólo liberando a las almas en pri- 
mer lugar de la cautividad espiritual, las libera la 
Iglesia, como por añadidura, de la cautividad eco- 
nómica. 

Es que en efecto—y una vez más nos encontra- 
mos con el criterio histórico—el mundo de las civi- 
lizaciones es ya desde ahora en cierto sentido, un 
mundo caduco. Con Cristo ha llegado el reino de 
Dios. La verdadera sociedad la constituye hoy el 
pueblo de Dios, la Iglesia. La Realeza universal y ex- 
clusiva de Cristo es ya algo actual (33). Pero hasta 
tanto que llegue el fin goza el mundo de la civiliza- 
ción, por así decirlo, de una especie de prórroga. Y 
es esta ambigúedad la que se expresa en la situa- 
ción trágica del cristiano. Pertenece él a un mun- 
do que ha dejado ya de existir y a un mundo que no 
ha llegado aún. Esta tragedia aparece bien a las cla- 
ras en un caso como el de la guerra. Esta pertenece 
a un mundo biológico ya caduco, mundo que se ha- 
lla en contradicción con el Evangelio. Pero el cris- 
tiano pertenece también a este mundo. De aquí que 


(32) G. THiLs, Théologie des valeurs terrestres, 1l, 
pág. 71 ss. 


(33) O. CULLMANN, Christ et le temps, p. 121 ss. 
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no pueda siempre ser concebida la relación entre la 
Iglesia y la Ciudad temporal como la harmonía de 
dos sociedades yuxtapuestas, una de las cuales es 
coronación de la otra, sino como la tensión dramá- 
tica de dos épocas sucesivas de la historia total. 
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La confrontación del cristianismo y de las ci- 
vilizaciones ha planteado la cuestión de su relación 
en una visión total de la historia de la salvación. 
Pero existe otra confrontación, capital en la refle- 
xión presente de la Iglesia, pero que era ya una ver- 
dadera obsesión para un Clemente de Alejandría: 
es la del cristianismo y de las religiones paganas (34). 
También aquí nos encontramos con dos posturas 
diametralmente opuestas. Para el evolucionismo re- 
ligioso de los representantes de la escuela de la His- 
toría de las religiones, el cristianismo no es más que 
un momento de la evolución del sentimiento religio- 
so, consecuencia de la evolución de formas religio- 
sas anteriores. En el extremo opuesto no pocos teó- 
logos tienden a no ver en las religiones paganas más 
que un amasijo de supersticiones y de errores sin la 
mínima parcela de verdad, y que, por lo mismo, de- 
blera ser destruído en su totalidad para ceder su 
puesto al Evangelio. 

Es aquí donde puede, una vez más, la teología 
aportarnos una solución que una lo que hay de ver- 
dad en los dos puntos de vista, y nos permita situar 
las religiones paganas en el interior de una pers- 
pectiva total de la historia de la salvación (35). Por 


(34) El caso del Islam es semejante 'al del Judaismo. Es 
no un anacronismo, sino un retroceso, 

(35) Véase Joachim WacH, The place of the history 
of religions in the study of theology, The journal of religion, 
XXVII, 3, p. 158 ss. 
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únña parte existe la verdad de las religiones naturá- 
les. Corresponden a la primera alianza, a la de Noé, 
alianza en la cual se revela Dios a través de la regu- 
laridad de los ciclos naturales, de la misma manera 
que se habrá de revelar un día a Abraham en la sin- 
gularidad de los hechos históricos. Los ritmos de la 
vida natural, el curso de los astros, las estaciones, nos 
hacen conocer algo de Dios. Constituyen las hiero- 
fanías (36). A través de ellas llegamos al conocimiento 
de la Providencia de un Dios personal, cuya fidelidad 
nos está mostrando la regularidad de aquéllas. Tal 
es por otra parte la doctrina de la Escritura, que nos 
habla de la alianza concluida con Noé, alianza que 
tiene por objeto el orden natural, y por documento el 
arco-iris. Nos dice la Epístola a los Romanos, que 
“desde la creación del mundo, las perfecciones invi- 
sibles de Dios se manifiestan en sus obras” (1, 20). 
Y los Hechos de los Apóstoles contienen este texto 
de capital importancia: “Dios permitió a todas las 
naciones que siguieran su camino, aunque no las 
dejó sin testimonio de sí, haciendo el bien y dis- 
pensando desde el cielo las lluvias y las estaciones 
fructíferas, llenando de alimento y de alegría vues- 
tros corazones” (XIV, 16). 

Pero por otra parte es un hecho que esta revela- 
ción primitiva aparece por doquier, sin excepción al- 
guna, corrompida. Lo que no quiere en manera al- 
guna decir que no tenga un fondo auténtico. Pero 
este fondo auténtico se halla pervertido. Es lo que 
ha observado Emil Brunner: “No existe religión al- 
guna en el mundo que no tenga algunos elementos 
de verdad; mas tampoco hay ninguna que no conten- 
ga profundos errores” (37). Es lo que por otra parte 


(36) Véase Mircka ELIADE, Traité d'Histoire des religions, 
pág. 10 ss. 
(37) Der Mittier, p. 33. 
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dice la Epístola a los Romanos a continuación del 
pasaje que hemos citado: “Los hombres trocaron la 
gloria del Dios incorruptible por la semejanza de la 
imagen del hombre corruptible, y de aves, cuadrúpe- 
dos, y reptiles” (Rom., 1, 23). La idolatría consiste en 
el hecho de que las realidades naturales, que no son 
más que epifanías de Dios, son adoradas en sí mis- 
mas. Así aparece la ambivalencia de las religiones 
paganas, ambivalencia que explica que sean tan se- 
veros unos, y tan benevolentes otros, al mismo tiem- 
po, respecto de ella. Podría decirse también que son 
al mismo tiempo adarages del cristianismo y el ma- 
yor obstáculo por otra parte a su expansión. 

Pero si constituyen un obstáculo, no se debe ello 
tan sólo a que se hallan pervertidas, sino también a 
que son ya algo caduco. Y nos encontramos por úl- 
tima vez con la perspectiva histórica. La primera 
alianza ha sido, hasta la alianza con Abraham, la 
verdadera religión de la humanidad. Pero precisa- 
mente, desde que la segunda tuvo lugar, es algo ca- 
duco. Y a partir del Evangelio, lo es a doble título. 
Aparece así como doblemente anacrónica. El peca- 
do de las religiones paganas está en no saber ocul- 
tarse ante la religión revelada. Aquí es donde apa- 
rece lo que llama Guardini el drama de los precur- 
sores. Es característico de los precursores el eclip- 
sarse ante aquél que debe sucederles. Eso hizo Juan 
ante Cristo, y eso mismo hizo, en una escena para- 
lela, en el punto de unión de la alianza cósmica con 
la abrahámica, Melquisedec ante Abraham (38). Pe- 
ro es tentación característica del precursor la de no 
querer eclipsarse, es decir, la de negarse a aceptar la 
historia, la de querer detener el plan de Dios en el 
momento en que es su representante, y es entonces 
cuando de precursor se convierte en enemigo. Pos- 


(38) Le mystére de 1. Avent, p. 67. 
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tura ésta de un Buda, el cual, ha sido, para Guardi- 
ni, un gran precursor del Evangelio, y que sin duda 
alguna será su último adversario. 

De lo que se sigue que, aun cuando se eclipsa la 
alianza cósmica ante la alianza abrahámica, no que- 
da por ello completamente destruída. De hecho se 
realiza en ella, de la misma manera que el Antiguo 
Testamento ha de realizarse un día en el Nuevo, es 
decir, todo cuanto constituía su valor es tomado y 
asumido en un plano superior. Así sucede que la na- 
rración de la creación y de la caída utiliza en el 
Génesis fragmentos míticos a los que da un nuevo 
sentido. De la misma manera conmemora la Pascua 
judía el hecho histórico de la salida de Egipto en el 
cuadro de la fiesta estacional de las primeras espi- 
gas, y quedará inscrita la Resurrección de Cristo en 
este cuadro litúrgico. De igual modo la serie de las 
religiones aparece, en el cuadro de la historia de la 
salvación, no como una mera sucesión, ni como una 
simple evolución, sino como una serie de promociones 
bajo la acción creadora del Espíritu. 

De esta manera vemos cómo ha ido constituyén- 
dose en el cristianismo la visión de la historia. No se 
ha tratado en manera alguna de una construcción 
sistemática. Sólo, con motivo de problemas que le han 
sido planteados por las circunstancias de su histo- 
ría, se ha visto obligada la Iglesia a definir su con- 
cepción de la historia de la salvación. Era menester 
para ello que tuviera experiencia de su permanencia, 
y que hubiera deducido el pleno sentido de este 
hecho. 
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LOS PROBLEMAS 


CAPITULO PRIMERO 


HISTORIA SAGRADA E HISTORIA 
PROFANA 


En un libro publicado no hace mucho tiempo, ob- 
serva justamente el escritor anglo-católico Thornton 
que, si bien es el cristianismo por su misma esencia 
independiente respecto de toda forma de civilización, 
sin exceptuar la de nuestros días, tiene sin embargo 
también como nota esencial la de ser vivido por el 
hombre de una época y de una civilización determi- 
nada (1). Lo cual supuesto, se plantea e] problema de 
una inserción del cristianismo en el mundo moderno 
de la técnica. Es éste un hecho que no pocas veces no 
se tiene en cuenta. No existe duda alguna en cuanto 
al hecho de que a menudo el obrero o el sabio o el 
economista de nuestros días se encuentran como des- 
centrados por las formas concretas en las que se ex- 
presa la vida cristiana, porque son formas éstas que 
se fundan en estructuras sociológicas ya caducas. De 
donde brota el sentimiento de que el cristianismo es 
algo que pertenece al pasado, de que representa un 
momento de la historia ya superado. 

Tal es la postura de una gran parte del pensa- 
miento contemporáneo. Para ella el cristianismo en- 


(1) Revelation and the moáern World, 1950, p. 74. 
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tra entre los hechos de civilización, y participa, por 
consiguiente, íntegramente de su caducidad. No tan- 
to se pone en duda su valor como su perennidad. Apa- 
rece como un momento, y habrá quienes digan que 
incluso como un momento esencial de la historia 
del hombre, pero como un momento que debe ser 
superado. Y así habrá quienes crean reconocer ya en 
el cristianismo de nuestros días todas las señales de 
un envejecimiento que nos estuviera indicando su 
próxima desaparición (2). En un extremo totalmente 
opuesto, otros pensadores, preocupados ante todo por 
afirmar la trascendencia del Cristianismo, harán de 
él una realidad extraña a la historia; pero se nos 
muestra entonces como una evasión fuera del movi- 
miento histórico, despreocupado por el esfuerzo hu- 
mano. Con lo cual vamos a parar de nuevo a la gnosis 
y a la condenación de la creación y del mundo de la 
naturaleza. Concepción pesimista de la historia, que, 
como hemos podido ver antes, es contraria al cris- 
tianismo. 

Si queremos abarcar todos los aspectos del pro- 
blema, llegamos a discernir una doble relación del 
cristianismo y de la historia. Por una parte el cris- 
tianismo se halla en la historia. Aparece en un mo- 
mento determinado en el desarrollo de los aconteci- 
mientos históricos. Forma parte de la trama de la 
historia total. En este sentido es objeto de conoci- 
miento para el historiador que lo describe en cuanto 


(2) Tal es en particular la postura del marxistn que 
cree que no sólo el cristianismo, sino simplemente el fe 
nómeno religioso está llamado a desaparecer en la sociedad 
futura. Otros escritores como Robert Kanters (L'Aventr de 
la Religion, 1945) o Arthur Adamov (L”Heure actuella, n.” |, 
pág. 5 ss.), sin llegar a semejantes extremos, piensan que el 
cristianismo representa un momento de la historia religlo 
sa de la humanidad y que estamos asistiendo en nuextion 
días a su Ocaso y al advenimiento de nuevas religionen, 
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que aparece en la serie de hechos históricos obser- 
vables. Pero por otra parte la historia se halla en el 
cristianismo; la historia profana entra en la histo- 
ria sagrada, ya que ella a su vez forma parte de un 
todo en la que constituye una preparación. Esta pre- 
paración llena la tntalidad del siglo presente. Pero 
el cristianismo es precisamente el siglo venidero, pre- 
sente ya entre nosotros en misterio. En este sentido, 
en su realidad profunda, se halla no sólo más allá de 
un momento determinado, sino de la totalidad de la 
historia. Es verdaderamente “novissimus”, el último; 
con él se halla presente ya el “fin”. Pero, y en esto 
consiste todo el misterio de la Iglesia, ese más allá de 
la historia se halla ya presente y coexiste con ella. 
Consideremos de nuevo estos dos aspectos. El cris- 
tianismo por una parte se halla en la historia. Se en- 
carna de manera real en ella. Le sucede a la Iglesia, 
lo que a Cristo, que fué hombre de un país, de una 
civilización y de una época determinadas. La Iglesia 
se encarna en las sucesivas civilizaciones. Y estas ci- 
vilizaciones participan de la caducidad que es propia 
de esas civilizaciones. Cuando ve Marx en el cristia- 
nismo primitivo un reflejo de las condiciones econó- 
micas de la Galilea del siglo primero, en el cristia- 
nismo bizantino una imagen de la -teocracia de los 
emperadores de Constantinopla, y en el de la Refor- 
ma la expresión de la expansión económica del Re- 
nacimiento y de la desaparición de la sociedad me- 
dieval, lo que él describe son, podríamos decir, las 
cristiandades sucesivas que para hacer nuestro a la 
inversa el lenguaje marxista, son supra-estructuras 
caducas y mudables, no la infra-estructura que es la 
Iglesia que perdura en su realidad incorruptible. 


Apliquemos este principio al problema de nuestros 
días. El cristianismo se ha encarnado normalmente 
en la civilización burguesa de los cuatro últimos si- 
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glos. Existe un cristianismo burgués que ha dado fru- 
tos admirables de santidad y de caridad. Ahora bien 
en nuestros días el mundo está atravesando una cri- 
sis de civilización como no ha conocido otra en el 
curso de la historia. Todo un mundo antiguo, que es 
precisamente el de la civilización burguesa, está a 
punto de hundirse. Se trata de hechos que superan 
la voluntad de los individuos, hechos de los que ni 
podemos alegrarnos ni afligirnos. Hablando de este 
mundo empleamos con plena razón la expresión ago- 
nía. Pero la agonía a la que estamos asistiendo es la 
agonía de una civilización determinada y la agonía 
de lo que en la Iglesia es solidario de esta civiliza- 
ción. Es ese cristianismo burgués superado ya en 
nuestros días, y cuya vetustez sienten los cristianos. 
Pero este cristianismo burgués no es el cristianismo. 
Es tan sólo la encarnación del cristianismo en la ci- 
vilización burguesa. 

Estamos tocando un aspecto esencial de nuestro 
problema. En el cristianismo existe una exigencia 
perpetua de encarnación y de desprendimiento al 
mismo tiempo. La encarnación es un deber, y los que 
quisieran un cristianismo extraño a la historia se 
engañan en punto a su esencia. Estamos viendo a 
quienes exclaman ante los esfuerzos que en nuestros 
días se hacen por encarnar el cristianismo en el mun- 
do obrero: “Vais a cometer el mismo error que come- 
tió Constantino en el siglo 1v al encarnar el ceris- 
tianismo en la civilización bizantina, o los jesuítas del 
siglo xvir al encarnar el cristianismo en el mundo de 
la burguesía entonces en boga”. Pero estas encarna- 
ciones no eran errores. Lo único que ahora son más 
o menos caducas. Y nos encontramos de nuevo con el 
criterio cronológico cuya importancia hemos señala- 
do. El advenimiento de formas nuevas no significa en 
manera alguna que las formas pasadas no hayan s1- 
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do buenas en sus tiempos. Tan sólo significa que 
aquellas han dejado simplemente de existir. 

Porque en efecto, junto a estas encarnaciones, tie- 
ne también un deber de desprendimiento. El cris- 
tianismo no se identifica definitivamente a ninguna 
de las formas particulares de cultura en las que se 
encarna. De la misma manera que el pecado del ju- 
daísmo consiste en no querer morir para resucitar, en : 
un no querer crecer, lo mismo en cierto sentido suce- 
de a quienes quieren mantener de forma rígida al 
cristianismo en sus formas pasadas y en las formas 
en las que ha quedado como incrustrado por la labor 
de siglos. Cada uno debe morir sin cesar al hombre 
viejo para renacer al hombre nuevo, y el empleo de 
esta expresión por San Pablo no carece de sentido. 
Lo mismo en cierta manera sucede con el cristianis- 
mo. Este debe encarnarse en las civilizaciones y for- 
mar en ellas cristiandades. Pero estas cristiandades 
serán siempre caducas y transitorias. Será preciso 
que la Iglesia, tras de haberse vestido de ellas, las 
abandone como se abandona un vestido viejo. Este 
despojamiento es siempre doloroso. Estamos asistien- 
do a una de esas crisis. Hay que saber comprender su 
complejidad y su amplitud (3). Y si a veces la lenti- 
tud con que obra la Iglesia, irrita a más de uno, es 
menester darse cuenta del drama que se está des- 
arrollando, de las repercusiones tan tremendas que 
pueden arrastrar consigo decisiones en este orden. 

Nos hallamos aquí en presencia de lo más delica- 
do de este problema. La postura justa consiste en 
pasar por entre los dos escollos, tan peligroso el uno 
como el otro, de que hablaba el Cardenal Suhara (4). 
Uno de ellos lo constituye el integrismo que consiste 


(3) Véase Y. ConaGar, Vraie el fausse réforme de 1'Eglise, 
pp. 306-332, 
(4) Essor ou déclin de l'Eglise, p. 34 ss. 
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en mantener las estructuras caducas confundidas con 
las realidades eternas. Aun identificando al cristia- 
nismo con un momento de su desarrollo, el integris- 
mo es diverso según sea el arcaísmo que propugna: 
nostalgia de una vuelta al cristianismo primitivo; de- 
seo de restaurar un nuevo Medioevo; apego desespe- 
rado al cristianismo burgués que agoniza. Pero exis- 
te otro peligro, el del modernismo que consiste en 
desprenderse de lo esencial junto con lo caduco, y en 
llevar la adaptación hasta el punto de sacrificar el 
depósito de la fe. Y aquí es donde vemos que el cris- 
tianismo, aun cuando se halla en la historia, no se 
identifica con ella. Sólo su periferia está aquejada de 
esa caducidad que hiere a las civilizaciones; su esen- 
cla incorruptible no está sometida a la ley del enve- 
jecimiento. 

Es por otra parte señal de cierta falta de profun- 
didad espiritual ese atribuir una importancia exce- 
siva a las formas exteriores. Harto hemos dicho que 
era preciso saber renovarlas, y por ello creemos te- 
ner derecho a repetir que no se halla en eso lo esen- 
cial. A la Iglesia se le pide en primer lugar que nos 
dé la vida de Cristo; a los sacerdotes se les pide ante 
todo que sean santos. El que estén o no al día es 
algo totalmente secundario. Cuántas instituciones de 
la Iglesia llevan el sello de la época en que vieron la 
luz, sin que hayan perdido por ello su valor vivifi- 
cante. Puede muy bien decirse que el monaquismo be- 
nedictino corresponde a una estructura económica 
arcaica, que la Suma de Santo Tomás tiene no poco 
que ver con el aristotelismo del siglo xrrr, que la es- 
piritualidad ignaciana adopta términos de caballería; 
no es ello obstáculo para que sea San Benito maestro 
de la vida monástica, del pensamiento teológico San- 
to Tomás, y de los Ejercicios Espirituales San Igna- 
cio. No llevemos nuestro fervor iconoclasta hasta el 


44 


punto de querer destruir las catedrales para rempla- 
zarlas por iglesias de cemento armado. Se "pueden 
muy bien construir iglesias de cemento armado, sin 
que sea preciso para ello destruir las catedrales. 

Vemos de esta manera en qué sentido se halla 
la Iglesia en la historia, y cómo participa de la ley 
de la caducidad de las civilizaciones. Pero por otra 
parte, y es éste un aspecto que tiene una importan- 
cia mucho mayor, la historia profana entra dentro 
de la historia sagrada. En efecto, la historia sagrada 
constituye la historia total, en cuyo interior se si- 
túa la historia profana, que no es más que una par- 
te de aquélla, y que desempeña en ella un papel bien 
determinado. Cullmann ha hecho observar que és- 
tas eran las perspectivas de los pensadores cristianos 
ya desde los orígenes del cristianismo (5). Si es ver- 
dad que se interesaban los cristianos principalmen- 
te en los sucesos de nuestra salvación, no por ello 
dejaban de emitir su juicio sobre la historia pro- 
fana. Ya la Biblia insistía en la identidad entre el 
Dios del cosmos y el de la Redención. Ireneo volve- 
rá sobre el mismo tema con motivo de la gnosis. La 
historia de la salvación abarca, no sólo la historia 
humana, sino la totalidad de la historia cósmica (6). 
No se sitúa en el interior de un mundo de la natura- 
leza y de una historia natural, en los que hubiera 
hecho irrupción. Pero aun sin formar parte de ella, 
la abarca sin embargo. El Verbo redentor y el Verbo 
creador no son más que un único Verbo. 

Para la historia cristiana, la historia de la sal- 
vación no comienza con Abraham, sino simplemente 


(5) Christ et le Temps, p. 17. 

(6) Bien Jo observa Cirilo de Jerusalén: “Por el espi- 
ritu de profecía (que es inteligencia religiosa de la huma- 
nidad), el hombre, a pesar de su exigiiidad, ve el comienzo 
y el fin del cosmos y el tiempo que entre ellos discurre, y 
conoce la sucesión de los imperios” (P. G., XXXIII, 941 B). 
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ton la creación del mundo. San Agustín lo repite 
continuamente. La narratio plena comienza Con: 
“Al principio creó Dios los cielos y la tierra”. Y en 
esto la enseñanza catequística no hace más que se- 
guir a la Escritura, la cual es la verdadera historia. 
Lo mismo dice San Ireneo, el cual insiste en este 
punto de manera especial cuando rebate a los gnós- 
ticos que distinguían al Demiurgo creador del Dios 
redentor. La creación del universo es el primer acto 
del designio de Dios, designio que tendrá su último 
acto en la creación de los nuevos cielos y de la nue- 
va tierra. La creación es una obra maravillosa de 
Dios. Nos expresa por una parte la dependencia ra- 
dical de todas las cosas respecto de Dios. Pero al mis- 
mo tiempo es una acción histórica, un comienzo del 
tiempo, y a este titulo forma parte de la historia de 
la salvación. 

Por otra parte la historia de nuestra salvación 
tiene, como acabamos de hacerlo observar, su fin en 
un acontecimiento cósmico, en la resurrección de los 
muertos. En realidad sería mejor designar a esta 
creación como la creación de un nuevo cosmos, ya 
que no se refiere tan sólo a los cuerpos sino a la crea- 
ción entera. De esta manera la historia de la salva- 
ción se sitúa entre dos acciones de alcance cósmico 
que abarcan la totalidad del universo. Agustín, por 
su parte, las pone en paralelo a las dos de manera 
explícita. La esperanza en la resurrección es la que 
tropieza con más dificultades por parte de los paga- 
nos: “¿Qué dificultad tiene el que 'existas tras de 
haber existido, cuando existes de hecho tras de no 
haber existido? ¿Crea dificultad alguna a Dios el re- 
hacer tu cuerpo, a El que lo ha hecho cuando no 
existía?” (7). 


(DD De cal. rud., 46. 
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Así, pues, la historia de nuestra salvación se si- 
túa entre dos acciones cósmicas. Pero no son tan sólo 
estas dos acciones, inicial y terminal, las que tienen 
resonancia sobre todo el cosmos. En el centro mis- 
mo de la historia, es también la resurrección de Cris- 
to una acción creadora. En efecto ese Cristo es el 
mismo Verbo de Dios por el que han sido hechas to- 
das las cosas, y que vendrá algún día a rehacerlas 
todas. “Como es El, el Verbo del Dios todopoderoso, 
cuya presencia invisible se halla esparcida entre 
nosotros y llena toda la creación, el que prosigue aún 
ejerciendo su influjo en el mundo, en toda su longi- 
tud, su anchura, su altura y su profundidad; ya que 
por el Verbo de Dios todas las cosas se hallan bajo el 
influjo de la Economía de la Redención, y ha sido el 
Hijo de Dios crucificado por todas las cosas, hablen- 
do trazado este signo de la cruz en todas ellas. En 
efecto, era justo y necesario que quien se nos ha 
hecho visible hiciera partícipes de su cruz a todas 
las cosas, y de esta forma, bajo formas sensibles, se 
hace sentir su influjo sobre las mismas cosas sensi- 
bles. Es El, en efecto, quien ilumina las alturas, es 
decir, los cielos, como penetra en las profundidades 
de los lugares inferiores; El quien recorre toda la 
extensión desde Oriente hasta Occidente, y llena los 
espacios desde el Norte hasta el Mediodía, invitando 
de esta manera al conocimiento de su Padre a los 
hombres dispersos por todas partes” (8). 

Lo cual es de suma importancia para nosotros. 
El hombre de nuestro tiempo se ha acostumbrado a 
concebir el mundo bajo forma de una evolución cós- 
mica. Si no hacemos ver cómo se halla todo el orden 
cósmico dominado por la cruz de Cristo, y sometido 
a su acción soberana, corre peligro de hacer que la 
historia sagrada se pierda en la historia natural, de 


(8) Dem. Apost., 34; Patr. Or., XII, p. 773. 
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que se disuelva Cristo en el devenir cósmico. Algu- 
nas de las visiones cristianas de la evolución no evi- 
tan totalmente este escollo (9). Es preciso mostrar 
que en todo esto no se trata en manera alguna de 
una evolución inmanente, sino de acciones creado- 
ras del Verbo. El mundo del cosmos, contemplado en 
la perspectiva de la historia de la salvación, es el 
lugar de acción del Verbo creador que lo ha llamado 
a la existencia, que no cesa de proferirlo, y que, una 
vez que cayó aquél en manos de los Poderes, vino, 
no a destruirlo, sino a liberarlo y transfigurarlo. 

Lo cual supuesto, ¿qué hay de la relación entre 
la Iglesia y la sociedad política y económica? Se nos 
ofrecen aquí dos excesos. Consideran a veces algu- 
nos al mundo de la ciencia y de la sociedad como 
hallándose en relación directa con el Reino de Dios, 
y ven en el progreso científico, lo mismo que en el 
social, medios, ya que no privilegiados, sí por lo me- 
nos sumamente aptos para hacer avanzar a aquél. 
Ya se ve el peligro que semejante actitud encierra. 
Llega nada menos que a. despreciar el orden propio 
de la Iglesia y los medios espirituales para su edifi- 
cación, para exaltar el valor religioso de la ciencia 
o de la revolución. Una actitud totalmente opuesta 
consiste en ver, lo mismo en el progreso científico 
que en el social, una cosa totalmente indiferente e 
incluso una fuerza diabólica que se levanta contra el 
reino de Dios. Para los que adoptan semejante acti- 
tud, la ciencia es la pretensión por parte del espí- 
ritu humano de sustituirse al Dios creador; la polí- 
tica, la pretensión por parte de la voluntad de poder 
de unificar al mundo bajo su férula. 

Ambas tesis son inaceptables. La sociedad políti- 
ca no puede ser fundamentalmente mala, ya que 
planta sus raíces en el plan de la creación; pero por 


(9) LaAmMPERT, Apocalupse of history, pág. 29, llama la 
atención sobre este peligro. 
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otra parte se ve arrastrada en un mundo de pecado, 
y por ello presentará un aspecto demoníaco hasta 
tanto que sea completamente destruído el pecado en 
el juicio final. De aquí que cuando la sociedad polí- 
tica se erige en algo absoluto, en el culto de la na- 
ción, de la democracia, del progreso, se convierte por 
lo mismo en la ciudad de Satán que se enfrenta a la 
ciudad de Dios. 

Esta verdad ocupa un primer plano en la cateque- 
sis antigua. Veamos lo que nos dice el De catechizan- 
dis rudibus: “Dos ciudades, la de los pecadores y la 
de los santos, recorren la historia, desde la creación 
de la humanidad hasta el fin del siglo; hoy, aunque 
separadas en cuanto a sus voluntades, se hallan sin 
embargo mezcladas en cuanto a sus cuerpos; en el 
día del juicio se hallarán separadas incluso corporal- 
mente. Todos los hombres que se complacen en la 
voluntad de poder y en el espíritu de dominio, en las 
grandes ilusiones de los prestigios de este mundo, y 
someten a los hombres, se hallan unidos en una mis- 
ma ciudad. Y aun cuando luchan entre sí por estos 
bienes, se ven arrastrados hacia el mismo abismo 
por el peso de una misma ambición, y se ven unidos 
por la semejanza de sus costumbres. Por su parte 
cuantos buscan humildemente la gloria de Dios per- 
tenecen también a una misma ciudad” (10). 

Agustín nos introduce aquí en las profundidades 
dramáticas de la historia de la salvación. Como lo 
hemos hecho observar en su texto, ambas ciudades 
encierran ángeles y hombres. El drama humano se 
sumerge en un drama más profundo, en el conflicto 
gue opone a los poderes espirituales, que mantienen 
cautiva a la humanidad, con los ángeles que tienen 
por rey a Cristo. El conflicto humano es algo así co- 
mo la manifestación visible de este conflicto. Para 


(10) AausTÍN, De cat. rud., 31. 


49 


»- A 


Agustín, lo mismo que para los demás Padres, exis- 
te una relación entre los ángeles malos y las idola- 
trías terrenas. El conflicto entre las dos ciudades es 
el conflicto entre los adoradores del Dios verdadero 
y los adoradores de los ídolos. Ahora bien, los adora- 
dores de los idolos son los que constituyen a las rea- 
lidades humanas en algo absoluto. Los ángeles ma- 
los de las naciones siguen subsistiendo, y vuelven a 
aparecer cada vez que una nación, una clase o una 
colectividad cualquiera, se constituye en fin de sí mis- 
ma. O, ya en el extremo límite, cuando es la humani- 
dad entera la que se constituye en ídolo de sí misma. 

Pero por otra parte la ciudad temporal puede en- 
trar en la historia de la salvación, y puede ser asu- 
mida por ella. Los príncipes y los poderes de este 
mundo pueden ingresar en la ciudad de Dios, cuan- 
do “los reyes terrenos, en persona, abandonando los 
ídolos en nombre de los cuales perseguían a los cris- 
tianos, reconozcan y adoren al Dios verdadero y a 
Cristo, y cuando den la paz a la Iglesia, aun cuando 
no sea más que una paz temporal, para la edifica- 
ción de sus moradas espirituales” (11). Pero no exis- 
te una tercera ciudad. No existe un orden profano 
propio que pudiera entrar en el plan de Dios sin 
entrar en el plan de Cristo y de la Iglesia. Cuanto 
se halla fuera de esta línea, todo lo que no reco- 
nozca el supremo dominio de Dios, pertenece a la 
ciudad de Satán y a la historia carnal (12). Sólo 
que, como lo recuerda Agustín, no es clara la línea 
divisoria que separa a ambas ciudades. Se puede muy 
bien estar visiblemente en la Iglesia, y pertenecer de 
hecho a la ciudad de Satán, y a la inversa. 

De esta manera corre ante nosotros su velo el 
sentido religioso de la historia de las civilizaciones. 
No se halla constituida dicha historia por un pro- 


(11) Acustín, De cat. rud., 37. 
(12) Véase CULLMANN, Christ et le temps, p. 127. 
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greso continuo, como lo quiere el evolucionismo, ni 
por una serie de civilizaciones discontinuas y hete- 
rogéneas, como lo cree Spengler, sino por una serie 
de Kairoi, de crisis decisivas, que son cada vez la 
caída y el juicio de una civilización que ha pecado 
por exceso de hybris, y la renovación de la Iglesia 
por esta purificación (13). Estas Kairoi son al mis- 
mo tiempo repetición de la Kairos por excelencia, 
de la pasión y resurrección de Jesús, y la anticipa- 
ción de la Kairos final que es el juicio final. De esta 
manera se conjugan la concepción de Bultmann so- 
bre el juicio como realidad siempre presente y la con- 
cepción del último juicio: para el individuo el juicio 
es un presente perpetuo, pero es preciso que tam- 
bién las realidades todas del mundo conozcan esta 
crisis que las condena y salva al mismo tiempo. De 
esta manera tan verdaderas son la inminencia como 
la dilación del Juicio: la historia es un perpetuo jui- 
cio del mundo, cuyo momento supremo lo constitui- 
rá tan sólo la Parusía. 


(13) Rusr, Christian understanding of history, p. 130 ss. 
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CAPITULO II 


EL CRISTIANISMO Y LAS CIVILIZACIONES 


Uno de los fenómenos más importantes del mun- 
do actual lo constituye, sin duda alguna, la formación 
de grandes estados modernos en pueblos sometidos 
hasta hace poco a la hegemonía de Occidente. Esto 
es verdad del Extremo Oriente. Hace ya tiempo que 
realizó el Japón su emancipación. Y si verdad es que 
la China se halla hoy bajo el control comunista, no 
es menos verdad que ha sacudido el yugo económico 
que la uncía al carro de los Estados Unidos y de In- 
glaterra. La India acaba de proclamar su indepen- 
dencia y se organiza de manera poderosa. Y lo mis- 
mo está sucediendo con el Cercano Oriente. Todos 
conocen la efervescencia que anima en nuestros días 
a los pueblos árabes. Después de Turquía, Egipto 
realiza esfuerzos sobrehumanos por su libertad. Y 
último en fecha, aunque no en importancia, tras 
dos milenios de interrupción se ha reconstituído 
el Estado de Israel. Es de importancia el observar 
que en todos estos casos no se trata tan sólo de un 
despertar político, sino también de un verdadero des- 
pertar cultural. Si la India o el Estado de Israel adop- 
tan la técnica económica o científica del Occidente, 
trabajan también porque renazcan sus tradiciones 
religiosas, literarias y sociales. A la agitación polí- 
tica del mundo árabe se une una efervescencia reli- 
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giosa. Los grandes pueblos ponen los medios de la 
más moderna técnica al servicio de sus propios 
ideales (1). 

Ahora bien, este hecho plantea un problema for- 
midable a la Iglesia. Hasta ahora se había identifi- 
cado la civilización con la civilización occidental. Y 
ésta es la civilización que hemos hecho cristiana. En 
nuestros días, en cambio, tomamos conciencia de la 
vitalidad de otras civilizaciones que nada tienen que 
ver con el cristianismo. Habrá quien diga que el 
Cristianismo se extiende al mundo entero. Pero es 
preciso en punto a esto que nos guardemos de una 
ilusión sumamente peligrosa. Ilusión que no es de 
ayer. Ya en el siglo 111 después de Cristo, creía Ter- 
tuliano que todo el mundo era cristiano. Verdad es 
que existían cristianos en todo el mundo entonces 
conocido, es decir, en toda la costa mediterránea. 
Pero la realidad es que estos cristianos eran princi- 
palmente colonos romanos. El Cristianismo no había 
penetrado aún en las poblaciones indigenas. Y esta 
realidad se ha hecho patente cuando se ha hundido 
la civilización Romana. Cuando han abandonado los 
colonos romanos las costas de Africa o del Mar Ne- 
gro, las ha abandonado también junto con ellos el 
Cristianismo. En el siglo xvi los grandes descubri- 
mientos han ensanchado las proporciones del mun- 
do conocido. Entonces se ha extendido el Cristianis- 
mo por todo el universo. Pero una vez más el cristia- 
nismo no ha ido más allá de las factorías portugue- 
sas, españolas o francesas, y de lo que se hallaba ba- 
jo su control. Y sus efectos aparecen en nuestros 
días. Con el retroceso de la influencia occidental re- 
trocede también el cristianismo en los antiguos paí- 
ses coloniales. Sigue siendo considerado en ellos co- 
mo un producto de exportación. 


(1) A study of history, Nueva York, 1947, pp. 50-201. 
53 


Ante semejante situación aparece en lo más cru- 
do de sus exigencias la necesidad en que el Cristia- 
nismo se ve de encarnarse en las civilizaciones de 
Oriente, del Cercano Oriente y de Africa. Sólo de 
esta manera podrá echar profundas raíces en los 
pueblos que representan estas civilizaciones. El Cris- 
tianismo forma en nuestros días parte del patrimo- 
nio de la cultura occidental porque se ha incorpo- 
rado a ella. Existe un Cristianismo occidental, por- 
que ha existido un San Agustín, un Dante, un Pas- 
cal o un Camoens. Pero no sucede lo mismo con las 
demás culturas. Estas siguen siendo íntegramente 
paganas. El cristianismo aparece como algo total- 
mente extraño a ellas. No ha suscitado en ellas obra 
alguna de importancia. No forma parte de la tradi- 
ción. Y esto tiene una importancia suma en punto 
a la acción misionera. Porque, por el mismo hecho, 
queda siendo algo extraño a las élites que son esen- 
cialmente guardianas de la tradición cultural de un 
pueblo. No llega más que a la periferia, El conver- 
tirse al Cristianismo aparecerá siempre como una 
traición a la cultura nacional. Otra cosa sería si es- 
tuviera el Cristianismo integrado en esta cultura. 
La cristianización de la cultura aparece, pues, como 
una condición necesaria para la conversión de la 
flor y nata de un pueblo, y a fin de cuentas para la 
inserción de manera durable del Cristianismo en un 
pueblo. 


Según esto la evangelización de las civilizaciones 
aparece como algo de todo punto necesario. Por otra 
parte es algo absolutamente normal. El Cristianis- 
mo no está ligado a civilización alguna concreta. No 
es un hecho de civilización, sino una irrupción de 
Dios en la historia. El hecho de que se haya expre- 
sado principalmente en el mundo occidental no quie- 
re en manera alguna decir que se identifique con éste. 
Es menester no olvidar por otra parte que la revela- 
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ción se ha manifestado en primer lugar en una raza 
y en una lengua semíticas. Cristo era judío y habla- 
ba en arameo. La. evangelización del mundo greco- 
romano ha representado un primer paso de la Pa- 
labra de Dios de un mundo cultural a otro. Hoy en 
día nos encontramos en presencia de la necesidad 
de un nuevo paso. Y en todo esto no hay nada que 
no sea absolutamente normal. Harto lo han com- 
prendido los últimos Romanos Pontífices cuando han 
insistido tanto en la necesidad de un clero indígena. 


Pero si verdad es que esta evangelización de las 
civilizaciones es normal, no hay duda de que pre- 
senta, sin embargo, inmensas dificultades, proble- 
mas de verdadera envergadura. Son problemas que 
es preciso arrostrar cara a cara, ya que sólo así com- 
prenderemos verdaderamente el meollo de la cues- 
tión. El primer problema lo constituye el hecho de 
que las civilizaciones no se presentan en estado pu- 
ro, sino como impregnadas de elementos religiosos 
idolátricos o no-cristianos. De lo que se sigue que 
estas civilizaciones han de ser purificadas antes de 
ser asimiladas por el cristianismo. Lo cual requiere 
mucho tiempo. La reacción instintiva de un indí- 
gena convertido es la de rechazar, junto con el paga- 
nismo, las formas de arte o de pensamiento que se 
hallaban unidas a él, y adoptar por consiguiente el 
catolicismo bajo la forma que le ha dado el Occl- 
dente, No le gustará el que se dé a las iglesias for- 
ma de templos, el que se tomen melodías de las can- 
tilenas mágicas para hacer de ellas cánticos a la 
Santísima Virgen. Es lo que ha sucedido al comien- 
zo del Cristianismo. Junto con el paganismo los cris- 
tianos han rechazado la cultura greco-romana. Han 
sido precisos largos siglos para hacer desaparecer 
su peligro, para sacar de ella sus elementos cultu- 
rales. En un principio estaba prohibido a un cristia- 
no el ser profesor de gramática, porque el hecho de 
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explicar a un niño Homero o Virgilio equivalía a en- 
señarle el catecismo pagano. En el siglo xvir no ha- 
bía ya peligro alguno de que fueran por ello los ni- 
ños a rendir culto a Esculapio o a Diana; pero para 
llegar ahí habían sido precisos quince siglos de cris- 
tianismo. . 

Un segundo problema queda planteado por la di- 
ficultad que se experimenta en hacer pasar los datos 
de la revelación de un mundo cultural y lingúístico a 
otro. El cristianismo ha echado de tal manera raí- 
ces en la cultura occidental, ha hecho hasta tal pun- 
to suyas sus fórmulas teológicas, sus formas litúr- 
gicas, sus organizaciones comunitarias, que no se ve 
la posibilidad de desprenderse de ellas. No hay que 
olvidar, sin embargo, que nos encontramos con un 
paso de este género al comienzo del cristianismo. 
Pero precisamente este paso del mundo semítico al 
mundo greco-latino ha sido una operación suma- 
mente delicada que ha requerido siglos. Al traducir 
San Juan la expresión hebrea dabar por la griega 
logos, ha realizado una acción sumamente audaz. 
Y ya antes la traducción de la Biblia hebrea al grie- 
go en Alejandría había sido un hecho de un alcan- 
ce incalculable. Pero estas traducciones han exigido 
largos esfuerzos. La expresión logos estaba cargada 
de resonancias panteístas o racionalistas que ha si- 
do preciso eliminar. Las herejías de los primeros si- 
glos han sido la expresión de la resistencia que ha 
presentado la lengua griega a las realidades nuevas 
que se le quería hacer expresar. 

Finalmente podemos plantear la siguiente pre- 
gunta: ¿es realmente útil esta trasposición? Hemos 
dicho antes que una de las características del mun- 
do moderno la constituía el hecho del paso a la ma- 
durez de las culturas indígenas. Ahora bien, ¿esta- 
mos seguros de que podrán oponerse a la fuerza de 
expansión de la cultura occidental? En la enumera- 
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ración que hace de las veintidós civilizaciones de la 
historia de la humanidad, Toynbee cita una gran 
cantidad de ellas que han desaparecido en nuestros 
días: desaparecidas las antiguas civilizaciones de la 
riveras del Eufrates, Akkad y Sumer; desaparecidas 
las viejas civilizaciones de las orillas del Mediterrá- 
neo, civilizaciones hitita, egea y etrusca; desapare- 
cidas las antiguas civilizaciones de América, la de 
los Incas y la de los Aztecas. ¿No sucederá lo mismo 
con las civilizaciones de la India, de China o de 
Africa? ¿No parece reservarnos el futuro una uni- 
ficación del mundo por la cultura occidental? Y de 
esta manera la identificación del Cristianismo con el 
Occidente no hace más que expresar la ley inelucta- 
ble de la historia; de forma que es verdad que lo que 
llamamos nosotros la civilización occidental no es 
más que la civilización sin más. ¿Qué son las demás 
¿civilizaciones más que restos de un mundo que ya 
ha pasado? Luego es normal que desaparezcan. 


Todas estas afirmaciones han sido desarrolladas 
de manera vigorosa por Karl Thieme (2). Establece 
éste un lazo estrecho entre la Iglesia y la civilización 
occidental, la cual, según él, se identifica con la ci- 
vilización sin más. ¿Cómo llega Karl Thieme a se- 
mejante conclusión? Comienza él por establecer (pá- 
gina 258) que para que exista la historia, se precisan 
dos condiciones: por una parte la permanencia de un 
mismo “portador” (Tráoer) a través de una ser'e de 
acontecimientos: no basta con la unidad meramen- 
te geográfica: así la tierra de Canaán ha sido el lu- 
gar donde se han verificado varias series de aconte- 
cimientos, entre los que no se da una verdadera con- 
tinuidad; y en segundo lugar, se requieren cambios 
que constituyan una verdadera trasformación: así 
puede decirse, afirma Karl Thieme, que la historia 


(2) Gott und die Geschichte, 198. 
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griega ha desaparecido desde el siglo 11 antes de Cris- 
to, como ha dejado de existir la de Egipto desde la 
extinción de los Toloméos, y a la inversa puede tam- 
bién decirse que China ha entrado en la historia en 
el siglo xv7. 

Ahora bien, según el mismo autor, todas estas 
condiciones no se realizan más que en el caso único 
de la civilización occidental (3). Sólo en ella nos en- 
contramos, a través de los estadios sucesivos que van 
desde el Imperio Romano hasta la cristiandad me- 
dieval, hasta la civilización contemporánea, con la 
continuidad de un mismo portador. De aquí que sea 
el Occidente el lugar de la historia (p. 264). Y los 
demás pueblos han ido entrando en la historia, de 
manera progresiva, a medida que entraban en con- 
tacto con el Occidente. Ahora bien, el representante 
supremo de los valores de la civilización occidental, 
que es sencillamente la civilización por antonomasia, 
de la misma manera que la historia occidental es la 
historia por antonomasia, era antiguamente el Se- 
nado Romano. Cuando al fin del Imperio se ha hun- 
dido aquél, ha quedado la Iglesia constituida en ese 
recurso supremo, y lo sigue siendo hasta nuestros 
días (p. 249). De esta forma es cómo se puede consi- 
derar a la Iglesia como heredera de la Sinagoga y 
del Senado, de la historia sagrada lo mismo que de 
la profana. La Iglesia es, al mismo tiempo que fuente 
de santificación, fuente también de civilización. Es 
ella el acontecimiento elegido (p. 273), el centro 
misterioso de toda la historia. 

Imposible afirmar de manera más vigorosa la 
identificación de la historia y de la civilización occi- 
dental. También aquí nos encontramos en esta tesis 
con elementos de valor. No cabe la menor duda de 
que de hecho la civilización occidental tiene un ca- 


(3) Véase del mismo autor: Geschichte der abendldn- 
dischen Vólkerfamilie, Bachem, 1949. 
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rácter privilegiado, y que en derecho, los valores de 
justicia y de libertad, constitutivos de la civilización, 
han sido promovidos por ella más que por ninguna 
otra. Pero, a nuestro entender, se corre un verda- 
dero riesgo en esta identificación excesiva de la 
Iglesia y del Imperio, de la romanidad y de la lati- 
nidad: Karl Thieme se muestra en este punto exce- 
sivamente severo con el mundo oriental, lo mismo 
con el de Bizancio que con el de Benares. El capí- 
tulo que se titula Oriente y Occidente es el más fa- 
laz de su obra. Creemos nosotros que existe una ci- 
vilización de Oriente, como existe una historia de 
Oriente. Verdad es que no hallan plena consistencia 
más que a la luz de los principios de que es guardia- 
na la Iglesia, Pero constituyen “preparaciones” pro- 
videnciales al mismo título que Grecia y Roma, La, 
perspectiva en la que se coloca aquí Karl Thieme es 
. demasiado europea. Y en particular los problemas 
que plantea la teología misionera son completamen- 
te extraños a esa perspectiva. 

Lo cual nos lleva a varias conclusiones. Es preci- 
so reconocer, en primer término, que existe una uni- 
dad del espíritu humano, unidad que se expresa por 
cierta verdad científica y metafísica (4). En la me- 
dida en que ha hecho suyos el Occidente ciertos va- 
lores universales, éstos forman parte del patrimonio 
de la humanidad. Las adaptaciones no pueden refe- 
rirse más que a los modos de expresión, unidos como 
se hallan éstos a las mentalidades concretas, no a 
las verdades que como tales tienen valor para todos. 
Por otra parte, desde el simple punto de vista histó- 
rico, no hay duda de que dos milenios de expresión 
occidental han hecho que para conocer a fondo el 
cristianismo sea siempre preciso conocer la cultura 

(4) Véase H.-1. Marrou, La foi aux dimensions du mon- 
de, Foi Jésus-Chrigt et monde «kdPaujourd'hui, París 1949, 
pág. 188. 


59 


de Occidente. Pero hay que añadir que esto no quie- 
re en manera alguna decir que no haya de expre- 
sarse en el futuro bajd forma de otras culturas. Es 
lo que de manera realmente admirable ha compren- 
dido el gran benedictino chino Dom Lou, en un li- 
bro cuyo solo título es todo un programa: La rencon- 
tre des humanités. Sí, dice él, es verdad que siem- 
pre habrá de ser necesario a un chino el conoci- 
miento del latín para penetrar a fondo en el cris- 
tianismo, sería preciso que en adelante no fuera tan 
sólo unilateral el movimiento, que fueran cada vez 
más numerosos en Occidente los cristianos que co- 
nozcan las culturas orientales. En efecto, los Occi- 
dentales habrán de aprovecharse en el futuro de las 
riquezas del cristianismo de expresión oriental. De 
ahí que uno de los mejores servicios que puedan pres- 
tar a la Iglesia los universitarios de hoy en día con- 
sistirá en iniciarse en las grandes culturas de Orien- 
te, en convertirse en semitizantes, en africanizantes, 
en indianistas. De esta manera contribuirán de ma- 
nera eficaz a la catolicidad de la Iglesia. 


Sólo la unión de estos dos puntos de vista nos 
permite juzgar de manera objetiva en esta cuestión 
tan embarazosa. Hemos dicho que la Iglesia no se 
identificaba con raza alguna, con ninguna cultura y 
con ninguna civilización, y que de la misma manera 
que se expresó en un principio en la lengua aramea, 
en una cultura helenística después y finalmente en 
una civilización latina, así hoy debiera hacerse chi- 
na con los chinos, e hindú con los hindúes “hacién- 
dose todo para todos, para ganarlos a todos para 
Cristo”, Pero si es verdad que la Iglesia no se iden- 
tifica con civilización alguna, no menos verdad es 
que su contacto con cada civilización constituye pa- 
ra ella una aportación eterna. Y para acoger a la 
Iglesia y hacer que eche raíces en su cultura, no tiene 
por qué rechazar China las riquezas de su expresión 
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latina, lo cual equivaldría a una absurda xenofobia 


y a fin de cuentas la empobrecería, sino más bien " 


acogerlas como se acoge algo que verdaderamente 
nos enriquece. La verdadera Iglesia es la que a un 
mismo tiempo es griega, latina, china e hindú. La 
Iglesia futura es la que habrá atravesado toda la 
historia e incorporado todas las civilizaciones a fin 
de presentarse ante su Esposo, vestida de una túni- 
ca multicolor para las nupcias eternas. 

Así la Iglesia ha quedado para siempre con la 
impronta de su origen semítico, y se halla la Pala- 
bra de Dios unida pasa siempre a la lengua hebrea. 
De esta manera se halla la Iglesia unida para siem- 
pre a la civilización latina y a la situación histórica 
que ha fijado en Roma la sede de Pedro. De igual 
manera existe un helenismo eterno de la Iglesia. 
Quisiera insistir algo en este último aspecto. Si ha 
nacido la Iglesia en Judea, su adolescencia ha trans- 
currido bajo el cielo azul de la Hélade y de ella con- 

" serva recuerdos llenos de luz inscritos en su liturgia 
y en su teología. Somos Semitas espirituales, ha di- 
cho Pío XI. También somos Helenos espirituales. El 
gran teólogo ortodoxo Florovsky lo ha escrito de ma- 
nera admirable: “El helenismo ha tomado, por así 
decirlo, un carácter de perpetuidad en la Iglesia; se 
ha incorporado a la trama misma de ésta, en cuanto 
categoría eterna de la existencia cristiana. No se tra- 
ta, no, del helenismo étnico, ni de la Hélade o del 
Levante moderno. Se trata de la antigiledad cristia- 
na, del helenismo dogmático, del de la liturgia y del 
icono. En la liturgia nos encontramos con el sello de 
ese estilo helénico de la piedad de los misterios, de 
suerte que en cierto sentido no podemos penetrar en 
el ritmo de la mistagogia litúrgica, sin pasar de an- 
temano por una especie de rehelenización mística. 
El helenismo no es una etapa más de la Iglesia. 
Cuando el teólogo comienza a creer que las catego- 
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rías griegas han sido ya superadas, está simplemen- 
te indicando con ello que se ha salido del ritmo de la 
comunión. La teología no puede ser católica más que 
en el helenismo” (5). 

Este helenismo eterno de la Iglesia tiene su sello 
en el estilo de su liturgia. Bautismo, lo mismo que 
Eucaristía, son dos expresiones griegas, y cada ma- 
ñana el Kyrie eleison pone de nuevo en nuestros la- 
bios la súplica de la primitiva cristiandad griega. De 
manera aún más profunda se halla la teología pe- 
netrada para siempre de helenismo. Porque en efec- 
to ha nacido en un medio griego. La expresión misma 
teología está consagrando esa unión entre el pen- 
samiento cristiano y el medio en que se ha formado. 
Con palabras de Platón y de Aristóteles, con sus for- 
mas de pensamiento, se ha expresado en sus comien- 
zos y este hecho es algo de consecuencias imperece- 
deras. Y lo mismo sucede también con la espiritua- 
lidad. Ascética y mística son dos expresiones griegas, 
y, digan lo que quieran Nygren y cuantos ven en es- 
ta helenización una deformación (6), es maravillo- 
so y definitivo el encuentro del eros helénico, de la 
nostalgia platónica del mundo de las ideas, con el 
ágape cristiano, don totalmente gratuito del amor 
trinitario que responde sobreabundantemente a esta 
llamada. 

Pero habrá quien diga, ¿no es por ventura este 
helenismo un hecho de la Iglesia de Oriente, y qué 
tiene que ver con nosotros? Es esto precisamente lo 
que niego yo. Este helenismo es nuestro. Es patri- 
monio de la Catholica entera. Precisamente porque 
no hemos comprendido esto hemos dejado que se 
ahondara entre la Iglesia de Oriente y la de Occi- 
dente, esa separación cultural que ha tenido como 
conclusión lógica el cisma doctrinal. No hace mucho 


(5) Dieu vivant, XIIL pp. 50-51 
(6) Eros und Agape. 


62 


que recordaba Dom Olivier Rousseau aquellos tiem- 
pos felices en los que un amigo de San Jerónimo, Ge- 
rontius, celebraba la Eucaristía, en la liturgia roma- 
na y en la liturgia bizantina sucesivamente, sin que 
hubiera menester para ello de una autorización que 
deja entrever que lo que es griego está reservado a los 
Bizantinos y no pertenece por consiguiente a la Igle- 
sia universal (7). De la misma manera Dom Lou no 
quiere que sea china la Iglesia de China, y latina la 
de Italia, sino que la Iglesia de China sea china y la- 
tina, y latina y china lo sea también la Iglesia de 
Italia. Ahí está la catolicidad y el camino para la 
unión. Y nosotros trabajaremos por nuestra parte en 
favor de esa unión, renovando en el corazón de la 
Iglesia romana, la corriente del helenismo cristiano. 

De manera que el Cristianismo se ha encarnado 
en la civilización occidental y esto sigue siendo un 
gran bien, que entra en los planes de Dios y consti- 
tuye una cosa magnífica a la que hemos de ser fie- 
les. Pero es preciso que no olvidemos que esto no 
representa más que una determinada encarnación 
del Cristianismo, que el mensaje cristiano es absolu- 
tamente trascendente a todas las civilizaciones y a 
todas las culturas, que la palabra de Dios ha de ser 
recibida por todas las naciones, y que en tanto que 
no haya penetrado profundamente en cada civili- 
zación, en tanto que no se haya expresado en su pro- 
pio lenguaje, con las formas de su pensamiento, de 
su filosofía y de su arte, en tanto que no haya cap- 
tado y consagrado las riquezas allí latentes, pode- 
mos decir que aún falta algo. 

Esto plantea el gran problema de la unidad y de 
la catolicidad de la Iglesia. Es preciso que la Iglesia 
sea una, “Ecclesia una”, ya que no hay más que un 
solo Dios, un solo Bautismo, y un solo Cristo. Pero 


(7) La question des rites entre grecs et latins, Irénikon, 
1949, p. 241, 


63 


esta unidad de la Iglesia es al mismo tiempo una uní- 
dad católica: unidad de las civilizaciones, de las na- 
ciones dentro de la Iglesia, en el más pleno respeto 
a la fisionomía peculiar de cada una de ellas. Ahora 
bien, siempre corremos peligro de confundir la uni- 
dad con la uniformidad, de concebirla bajo forma de 
centralización, en el orden de la organización, o de 
un modo común de expresión en lo que se refiere a 
las fórmulas teológicas. Ahora bien, la verdadera 
unidad es aquélla que es al mismo tiempo catolici- 
dad; la que en el interior de la unidad de la fe, de 
la unidad de la Iglesia, de la unidad del dogma, de 
la unidad de la Eucaristía, se expresa a través de las 
diversas mentalidades, culturas y civilizaciones. De 
esta forma en efecto se apodera la Iglesia del mundo 
para consagrarlo y ofrecerlo a Dios. De la misma ma- 
nera que se ha encarnado Cristo en la raza judía, 
debe también la Iglesia encarnarse en todas las na- 
ciones del mundo para poder asumirlas. He ahí el 
aspecto misionero del problema; que sea escuchado 
por doquiera el mensaje de la Iglesia. 

Puede decirse que también en punto a esto es ex- 
traordinaria esta época en la historia de la Iglesia. 
Ha sido preciso llegar a nuestros días para que la 
Iglesia tomara, de manera más clara que nunca, con- 
ciencia de esta necesidad, porque sólo en nuestros 
días están haciéndose adultas las civilizaciones no- 
occidentales, porque sólo en nuestros días reclaman 
con todo derecho el ser tratadas, no como hermanas 
menores, sino como hermanas con iguales derechos, 
que pueden expresarse según su realidad propia. He- 
cho éste que es de un alcance considerable. Ha sido 
Pío XII el primero en expresarlo (8), cuando ha de- 
clarado que en nuestros días no era sólo el Oriente 
o el mundo negro quienes tenían algo que recibir 


(83) Mensaje de Navidad, 1945. 
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del Occidente, sino que nos hallamos én presencia 
de un mundo en el que se darían intercambios entre 
las diversas Iglesias, y que también el Occidente ten- 
dría algo que recibir de la cristiandad china, vietna- 
mita o negra; de la misma manera por otra parte 
que estas cristiandades tendrían no poco que reci- 
bir de Occidente. Se da algo así como un intercam- 
bio de bienes, algo así como una comunicación de 
riquezas, Esto constituye la verdadera catolicidad, 
una visión verdaderamente misionera de la Iglesia. 

Ahora bien, no hay por qué negarlo, no pocas ve- 
ces no hemos comprendido lo suficiente esta reali- 
dad. Es preciso que se dé en nosotros una especie de 
cambio de actitud que consista no en extrañarse de - 
todas estas diversidades como algo que nos pueda 
escandalizar, sino en admirarlas como una verdadera 
riqueza. De esta forma debe desarrollarse en nos- 
otros una actitud misionera. Actitud que ha de con- 
sistir no en soportar esta realidad como algo por lo 
que, aunque a disgusto, no hay más remedio que de- 
cidirse, sino en ver en todo ello la realización de un 
plan divino realmente admirable, hacia un desarro- 
llo del Cristianismo, bajo formas diversas, en el in- 
terior de la unidad. Para ello es menester que aban- 
donemos nuestras estrecheces, nuestros particularis- 
mos, y nuestras xenofobias y amemos a esta Iglesia 
tan variada en su misma variedad. 
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CAPITULO 11 


LA DIVISION DE LENGUAS 


Basta abrir las páginas de la Escritura para darse 
cuenta de que la división de lenguas tiene un signifi- 
cado desde el punto de vista de la historia religiosa 
de la humanidad. Aparece como una consecuencia 
del pecado, En efecto en el capítulo XI del Génesis 
se nos dice que los hombres “no formaban más que 
un solo pueblo, y no hablaban más que una lengua” 
(XI, 6). Pero habiendo querido, en su ambición, 
construir en Babel, es decir, en Babilonia, una torre 
que pudiera ser vista desde las extremidades de la 
tierra y fuera símbolo de un dominio sobre todo el 
mundo, Yavé decidió “confundir su lengua de ma- 
nera que no se entendieran más los unos a los otros” 
(XL, 7). Es de observar que esta cuestión ha sido 
objeto de reflexiones por parte de los antiguos teólo- 
gos, lo mismo judíos que cristianos. Entre ellos se 
hallaba en relación con la doctrina de los ángeles 
de las naciones (1). 


Comenzaremos por un texto del Contra Celsum, 
V, 30. Orígenes y Celso están de acuerdo en admitir 
que Dios ha repartido la tierra entre los ángeles y 


G) Véase E. PrreErsoN, Le probléme du nationalisme, 
Dieu vivamt, XXII, p. 89, 
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que cada uno de ellos ha recibido en lote un terri- 
torio con los habitantes que lo ocupan. Pero Oríge- 
nes se separa de Celso en la explicación que da de 
esta distribución. Para el escritor pagano esta dis- 
tribución constituye un orden primitivo e inaltera- 
ble (2). Orígenes opone a esta concepción el que se- 
gún ella la distribución ha tenido como principio el 
azar o la arbitrariedad. Ahora bien, ya sabemos que 
todo su sistema consiste en ver en la desigualdad 
de condiciones, lo mismo en la de los ángeles que en 
la de los hombres, la consecuencia de méritos o de- 
méritos anteriores. Es preciso, pues, justificar esta 
distribución. 

Orígenes la relaciona con la historia de la torre 
de Babel. En un principio todos los hombres no cons- 
tituían más que una sola nación. Vivían en una 
misma región, en el Oriente. Hablaban la misma 
lengua, el nebreo. Eran gobernados por Yavé, Pero 
abandonaron el Oriente y bajaron a la llanura de 
Senaar. Allí quisieron hacerse con el cielo. Para cas- 
tigarlos, “Dios los entregó en manos de ángeles más 
o menos malos que les impusieron su propia lengua 
y los condujeron a las diversas regiones de la tie- 
rra, según sus merecimientos, a unos a la zona tó- 
rrida, a otros a una región glacial. Tan sólo Israel 
que no había abandonado el Oriente, conservó su 
lengua original, y sigue siendo la predilecta de Yavé” 
(Contra Celsum, V, 30-31) (3). 

Todo esto nos deja entrever por consiguiente un 
conjunto de doctrina sobre los ángeles de las nacio- 


(2) Sobre la concepción helenística de la inmutabilidad 
de las religiones nacionales, véase E. PETERSON, Das Mono- 
theismus als politisches Problem, Theologische Traktate, 
página 74 ss. 

(3) Véase sobre el conjunto de la cuestión en Origenes, 
Jean DANIÉLOU, Origéne, p.: 222-235; ETIENNE BETTENCOURT, 
Doctrina ascetica Origenis, 1945, pp. 126-130. 
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nes considerados como ángeles buenos a quienes ha 
confiado Dios una misión en los pueblos del mundo. 
Doctrina que es preciso distinguir de la de la caída 
de los ángeles malos, que desempeñarán también por 
su parte un papel en las naciones. Esta presidencia 
que ejercen los ángeles en las naciones ha de ser 
relacionada con el papel que desempeñan en el cos- 
mos. Tanto en uno como en otro caso no son los án- 
geles sino los hombres los responsables del culto que 
pueden éstos rendirles (4). Esta dortrina aparece en 
lontananza en la doctrina de Pablo sobre la despo- 
sesión de los poderes angélicos: en efecto éstos no 
son considerados por él como malos, sino como quie- 
nes han desempeñado un papel temporal, análogo 
al que han cumplido en el don de la Ley judía, y 
que acaba con la venida de Cristo (5). Es esta doc- 
trina la que integra Orígenes de manera explícita 
en una perspectiva cristiana. 

Por el mismo hecho se nos muestra el interés 
general de estas doctrinas. Son algo que concierne 
directamente a la teología cristiana de la historia. 
Nos explican, en efecto, la paradoja de la historia 
presente en la que coexisten el orden antiguo de las 
naciones, que corresponde a la economía de los án- 
geles, y el orden nuevo de la Iglesia, en el que se ha- 
llan reunidos todos los hombres bajo el cetro único 
de Cristo (6). Vienen a incorporarse también a las 
investigaciones modernas sobre los mitos. Los psi- 
cólogos modernos de las naciones presentan a éstas 
como dispuestas siempre a personalizar en divinidad 
a su inconsciente colectivo. Nosotros podemos ver 


(4) Véase A. LerbvrRE, Ange ou Béte, Satan (Etudes C:»- 
mélitaines), p. 22. 

(5) Véase L. Bouyer, La vie de saint Antoine, Pp. 180- 
211; P. BexoirT, Les Epitres de la captivité (Biblia de Je- 
rusalén), p. 61. 

(6) Véase O. CULLMANN, Christ et le temps, p. 171 ss. 
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en dicha postura el culto idolátrico rendido por la 
nación a su ángel protector. 

Ahora bien, en todo esto, Orígenes no es más 
que un simple eco de las tradiciones judías (7). En 
efecto, en una versión del Testamento de Neftali, 
podemos leer: “No olvidéis a vuestro Señor Dios, al 
que escogió vuestro padre Abraham en tiempos de 
Faleg, cuando fueron divididas las naciones. Porque 
en aquel entonces bajó el Señor de los cielos trayen- 
do consigo setenta ángeles que habían de servirle, 
con Miguel a la cabeza de ellos. Les encargó que en- 
señaran a las setenta familias descendientes de Noé 
setenta lenguas. Pero la lengua sagrada, el hebreo, 
permaneció tan sólo en la casa de Sem, de la que es 
originario Abraham, vuestro padre. Y dijo entonces 
Miguel, de parte de Dios, a las setenta naciones: Ya 
sabéis el complot que han tramado contra Dios. 
Ahora en vuestras manos está el escoger a quien ha- 
béis de adorar y al que ha ser vuestro intercesor. Y 
respondió Nemrod: Nadie es para mí mayor que el 
que en una hora nos ha enseñado, a mi pueblo y a mí, 
la lengua de Kush. Y de la misma manera respon- 
dieron Put, Tubal, Javan y los demás. Sólo Abraham 
escogió al Señor. Entonces el Señor dispersó las na- 
ciones y dió a cada una la parte que le correspondía. 
Tan sólo la casa de Abraham permaneció con el Se- 
ñor” (8). (Charles, Pseud., p. 363). 

Los elementos comunes que esta narración tiene 
con la de Orígenes son evidentes: las naciones son 
repartidas entre los ángeles; cada uno de los ánge- 
les enseña su lengua al pueblo que se le ha enco- 
mendado; sólo Israel conserva la lengua primitiva 
que es el hebreo; la elección de Israel es represen- 


(1) Véase E. ScHUERER, Geschichte des Jidischen Vol 
kes, 4.4 ed., II, p. 406, nota 42. 

(8) Esto se halla textualmente en la haggada ulterior. 
Véase W, LUrckEN, Michael, pp. 13-14, 
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tada como una consecuencia de su fidelidad. Se pue- 
den observar, sin embargo, varias diferencias: el 
Testamento distingue dos momentos sucesivos: la 
división de lenguas que parece tener lugar antes del 
complot de Babel, y la dispersión, que es consecuen- 
cia de la elección por parte de cada nación, con ex- 
cepción de Israel, de su ángel como divinidad pro- 
pia; en este segundo episodio aparece Abraham co- 
mo representante de Israel. Finalmente falta un de- 
talle en el texto de Orígenes: la doctrina del descen- 
so de los setenta ángeles. Pero lo encontramos en 
otro lugar en nuestro autor, en un pasaje misterioso 
del Tratado de los Principios. Orígenes escribe: “El 
descenso a Egipto de los setenta hombre de Israel 
(Gen., XLVI, 27) designa el descenso de los santos 
padres (=los ángeles) al mundo, permitido por la 
Providencia para instrucción del género humano” 
(1V, 3, 11-12). No se puede menos de reconocer en 
este pasaje la haggada del Testamento de Neftali. 

Se puede observar que todos estos detalles pueden 
ser hallados en la más antigua tradición judía. El 
reparto de las naciones entre los ángeles aparece ya 
en la traducción del Deutf., XXXIT, 8, por los LXX: 
“Cuando otorgó Dios a las naciones su herencia, fijó 
los límites de los pueblos según el número de los án- 
geles de Dios” (9). Este descenso de los ángeles a 
quienes confía Dios las naciones es igualmente una 
tradición, distinta de la caída de los ángeles malos. 
Nos encontramos con ella en el Libro de los Jubileos 
(IV, 15) (10). El número de setenta aplicado a los án- 
geles, pastores de los pueblos, se halla en Henoc, 
LXXXIX. El papel de Abraham en el momento de la 
dispersión de las naciones aparece en el Liber Anti- 
quitatum, del Pseudo-Filón que es del siglo 1 d. C. 


(9) Véase Eccli., XVII, 14; FiLón, 14, Pst. Caim., 26, 
(10) Véase H. J. ScuorP8s, Aus frúhchristlicher Zeit, 
pág. 11, nota. 
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(VI, 1-18; Kisch, 127-130). La idea de que los hom- 
bres han rendido culto a los ángeles, particularmente 
bajo la forma de religiones astrales, es ya muy an- 
tigua (Sap., XIII, 3; Col., 11, 17). También existen re- 
ferencias de la relación entre los ángeles y las len- 
guas (1 Cor,, XIII, 1). El carácter de lengua revelada 
por Dios del hebreo se halia en Jub., XII, 26. 


Más concretamente aún, la idea de que los ánge- 
les han sido enviados por Dios para castigar a los 
hombres, con ocasión del episodio de Babel, confun- 
diendo su lenguaje y dispersándolos, idea que es pro- 
piamente la de Orígenes, se halla en Filón de Ale- 
jandría. Se trata de un Comentario a Gen,, XI, 7, 
precisamente de la narración de la confusión de len- 
guas. El texto de los LXX dice: “Venid, bajemos y 
confundamos su lenguaje”. Este plural puede ser in- 
terpretado en sentido politeísta. Y efectivamente nos 
encontramos con una tradición de este género. Así, 
por ejemplo, en Flavio Josefo: “Los dioses, habiendo 
enviado los vientos, destruyeron la torre y dieron a 
cada uno una lengua propia” (Ant. Jud., 1, 4, 3). Lo 
mismo dice también Abydenos (Eusebio, Prep. Ev., 
IX, 14, 12). Filón se levanta contra semejante inter- 
pretación. No se dirige Yavé a los dioses, sino a los 
ángeles: “Dios que es único, tiene en torno a sí po- 
deres inefables que ayudan a la conservación de la 
creación y a los que se confían también los castigos” 
(Conf. ling., 34, 171). Lo que sucede es que “algunos 
hombres seducidos por la belleza de estos poderes, los 
han divinizado y les han dado el nombre de dioses” 
(173). Estas últimas palabras parecen aludir sin duda 
alguna a una narración en la que se atribuía a log 
dioses la confusión de lenguas, como sucede en Jo- 
sefo y en Abydenos. Y a la misma tradición alude a 
continuación el mismo Filón cuando refiere la opi- 
nión de ciertos exégetas que, interpretando el texto 
de manera literal, ven en el episodio de Babel el 
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origen de los “diferentes dialectos griegos y bárbaros” 
(190, 38) (11). 

Lo que realmente interesa en el texto es que la 
doctrina de los ángeles de las naciones aparece ya 
en su génesis misma como un esfuerzo por conciliar 
el monoteísmo judío con la existencia de los dioses 
nacionales (12). Filón se halla en presencia de tra- 
diciones sincretistas, más o menos impregnadas de 
politeísmo. Es digno de notarse, por otra parte, que 
todo el tratado De confusione linguarum es una pura 
polémica contra quienes como Abydenos habían po- 
dido poner en igual plano las narraciones bíblicas y 
los mitos paganos. Filón no rechaza totalmente estas 
tradiciones. Pero las interpreta en conformidad con 
las exigencias de la más estricta ortodoxia judía. 
¿Será él quien ha introducido por primera vez a los 
ángeles en la narración de Babel para responder a 
este problema o es acaso un fiel eco de la tradición 
judía? De lo que en todo caso no cabe duda es que 
es él el primero en quien aparece esta exégesis. 

Orígenes es, pues, heredero de todo un conjunto 
de tradiciones judías. El problema está en saber si 
Orígenes ha tomado directamente estas tradiciones 
de los apócrifos judíos que coriocía a fondo, o de la 
conversación con los rabinos con los que alternaba 
normalmente; o bien si las ha encontrado asimila- 
das ya por la tradición cristiana. Ahora bien, es cier- 
to que entre los rabinos convertidos de Palestina, nos 
encontramos, ya en los orígenes del Cristianismo con 
una elaboración judeo-cristiana, que ha incorporado 


(11) La relación entre la división de lenguas y Ja gue- 
rra, relación que discute Filón (Conf., 4, 10), aparece tam- 
bién en el texto de Abydenos: “Los hombres que hasta 
entonces no hablaban más que una sola lengua recibieron 
lenguas diversas de los dioses, como consecuencia de lo cual 
estalló la guerra entre Saturno y Titán” (EuseBio, Praep. 
Ev., IX, 14). 

(12) Véase G. Foor Moorz, Judalsm, 1, p. 226, 
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al Cristianismo un gran número de tradiciones ju- 
días, referentes a la angelología principalmente. Eco 
de estas especulaciones es la doctrina que encontra- 
mos en obras como el Evangelio de Pedro o la As- 
censión de Isaías. Son ellas las que constituyen esas 
tradiciones orales que nos han transmitido Papías, 
Íreneo y Clemente, tradiciones que hacen remontar 
ellos hasta algunos presbíteros, contemporáneos de 
los Apóstoles, que, a lo que parece, son los mismos 
rabinos convertidos a que antes nos hemos referido. 
Son ellas finalmente las que encontramos también en 
el judeo-cristianismo heterodoxo, cual lo conocemos 
por los escritos pseudo-clementinos. 

De hecho hallamos ciertos puntos de contacto en- 
tre el texto de Orígenes y los escritos pseudo-cle- 
mentinos (13). Hom., VIII, 12, nos presenta la concep- 
ción de un descenso de los ángeles que vienen a cui- 
dar de los hombres. Este pasaje abarca la idea de una * 
encarnación de los ángeles, idea que encontramos 
también en Orígenes. Por otra parte nos dice Rec., 
I, 30, que el hebreo que había sido dado por Dios al 
género humano siguió siendo la. lengua que hablaba 
la humanidad hasta la 11.* generación, y que enton- 
ces, abandonando los hombres el Oriente, recibieron 
cada cual su territorio propio al que designaron en su 
propia lengua (14). Como podrá observarse, igual que 
en el Testamento, y a diferencia de Orígenes, no se 
pone en relación directa esta división de los pueblos 
y de las lenguas con la "Torre de Babel. 

La relación entre el reparto de los pueblos entre 
los ángeles y la distinción de lenguas aparece en 
Hom., XVIII, 4: “Según el número de los hijos de Is- 
rael, que eran setenta cuando entraron en Egipto 

(13) Véase R. CADIOU, Origéne et les homélies clemen- 
tines, Rech. Sc. Rel., 1930, p. 506 ss. 

(14) Véase H. J, ScHOokrPS, Aus frúhchristlicher Zeit, 
pp. 18-19. á 
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(Gen., XLVI, 27), el Padre demarcó por setenta len- 
guas las fronteras de las naciones. A su Hijo, llama- 
do Señor, dió por su parte los Hebreos y declaró que 
sería el dios de dioses, es decir, de los dioses a quienes 
han sido entregadas las demás naciones. Estos dio- 
ses dieron leyes cada cual a la nación a sí confiada. 
Pero el Hijo dió la Ley que está en vigor entre los 
Hebreos”. Los Rec. (II, 42) conocen por otra parte 
la división de los setenta (o setenta y dos) pueblos y 
su reparto entre los ángeles. Añaden a su vez que 
estos ángeles son tomados como dioses por aquéllos 
a cuyo frente se ven colocados, aunque no son ellos 
quienes se atribuyen semejante dignidad (15). No 
carece de interés el comparar con el primero de es- 
tos textos el pasaje de Orígenes en el Tratado de 
los Príncipes que veía en los setenta hombres de 
Israel que bajaban a Egipto un símbolo de los seten- 
ta ángeles instructores. 

Así pues, podemos encontrar en la tradición ju- 
día casi todos los detalles que nos presentaban los 
textos de Orígenes. Sin embargo, algunos elementos 
son originales. Orígenes detalla más que las demás 
fuentes el papel de los ángeles en la revelación de 
las lenguas. Insiste más aún en ello en Hom. Num.: 
“En el pasaje del Génesis en el que Dios, dirigiéndo- 
se sin duda alguna a los ángeles, dice: Venid, con- 
fundamos sus lenguas, ¿no habrá que pensar que se 
refiere a los diversos ángeles que han dado lenguas 
e idiomas diferentes a los hombres, la lengua babi- 
lonia a su pueblo uno, el griego al suyo otro?” (XI, 
4). Asimismo la separación de lenguas aparece en 
Orígenes más claramente que en la haggada judía. 
Pero podríamos preguntarnos si se debe todo ello a 
una elaboración propia de nuestro autor, o repre- 


(15) Sobre la hesitación entre 70 Ó6 72 para el número 
de pueblos, véase JEaN DANIÉLOQU, Sacramentum futuri, p. 138, 
nota 2. 
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senta más bien tradiciones judías que no conserva- 
mos. Sea de ello lo que fuere, el caso es que nos en- 
contramos aquí con el mayor esfuerzo que se ha po- 
dido intentar para precisar la condición de la huma- 
nidad a la que corresponde la división de lenguas. 

Pero todo este conjunto de cosas va a quedar 
trastornado por la venida de Cristo. En efecto ésta 
significa la aparición de un orden nuevo en el que 
el Verbo de Dios suprime los intermediarios en su 
gobierno del Cosmos y de la historia. Los ángeles se 
ven de esta suerte desposeídos de la prefectura que 
en el orden primitivo les había sido dada por Dios. 
Tema éste que es muy del gusto de San Pablo, El 
texto esencial es el de la Epístola a los Colosenses: 
“Despojando a los principados y a las potestades, los 
sacó valientemente a la vergiúenza, triunfando de 
ellos en la cruz”. (II, 15). Estos principados son, sin 
duda alguna, aquéllos a los que estaban sometidas 
las naciones: “Cuando erais niños, vivíais en servi- 
dumbre bajo los elementos del mundo... servíais a 
los que no son realmente dioses. Ahora que habéis 
conocido a Dios, o mejor, que habéis sido de Dios 
conocidos, ¿cómo de nuevo os volvéis a los flacos y 
pobres elementos, a los cuales queréis de nuevo ser- 
vir?” (Gal., IV, 3-9). Es Justamente ése el orden pri- 
mitivo en el que los hombres tenían a los ángeles a 
su cabeza. 

Ahora blen, este mundo ha quedado abolido con 
Cristo. Dios ha exaltado a Cristo “por encima de to- 
do principado, virtud y dominación y de todo cuanto 
tiene nombre, no sólo en este siglo, sino también en 
el venidero. A El sujetó todas las cosas bajo sus 
pies” (Eph., 1, 21-22). Los exégetas discuten sobre si 
estos poderes vencidos son buenos o malos. Cullmann 
los tiene por malos, Benoit por buenos, Cerfaux los 
trata de ambiguos. En realidad se trata a un tiempo 
de la abolición de un orden establecido por Dios y 


75 


de una desposesión de todos los ángeles. Pero como 
este orden estaba pervertido por los ángeles malos, 
esta desposesión toma aspecto de una victoria de 
Cristo sobre los poderes rebeldes (16). 

Esta distinción ha sido ya adelantada por Oríge- 
nes. El es quien nos muestra por primera vez a, los 
ángeles buenos llegándose a saludar la venida de 
Cristo que viene en socorro de aquéllos, y a ponerse 
espontáneamente a su servicio: “La venida de Cris- 
to al mundo constituyó una alegría inmensa para los 
pastores a quienes había sido confiado el cuidado de 
los hombres y de las naciones” (Ho. Luc., 12). Esta 
misma afirmación aparece ya, según Cerfaux, en el 
pensamiento de San Pablo: “Los ángeles han conser- 
vado intacta su primitiva participación en el go- 
bierno de la creación, y se someten plena y espontá- 
neamente al reinado de Cristo” (17). 

Mas no sucede lo mismo con los ángeles malos de 
las naciones: “En Cristo se cumple lo que dice la Es- 
critura: Tu descendencia recibirá en herencia las 
ciudades de tus enemigos. Así se apoderó la cólera 
de los ángeles que tenían a los pueblos bajo su do- 
minio, al ver que Cristo les arrebataba el poder que 
sobre ellos tenían. Por eso está escrito: Los reyes y 
príncipes de la tierra se han levantado contra el Se- 
ñor y contra su Cristo” (Ho. Gen., IX, 3). Cristo ha 
venido a destruir no sólo su poder, sino también su 
falsa ciencia: “Cuando vieron los príncipes de las na- 
ciones que venía el Señor al mundo para destruir las 
doctrinas todas de la falsa ciencia, le tendieron la- 
zos” (De Princ., 111, 3, 2). ! 

¿Qué consecuencia se sigue de esta desposesión 
de los ángeles en relación a las esferas nacionales y 


(16) Véase Jean DantéLOU, Les anges et leur mission, 
Pág. 36. 

(17) Le Christ dans la théologie de saint Paul, p. 83. 
Véase EusrBlo, Dem., IV, 10. 
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culturales a cuyo frente habían sido aquéllos colocá- 
dos? ¿Han quedado también ellas abolidas al mismo 
tiempo que sus prototipos celestes? Se pueden dar a 
esta cuestión varias respuestas, en relación todas 
ellas con las diversas concepciones de la escatología. 

Un hecho es cierto: Cristo inaugura una nueva 
esfera de existencia en la que quedan abolidas todas 
las antiguas distinciones. La economía antigua fun- 
dada en la distinción de naciones, lenguas y cultu- 
ras queda substituída por un orden nuevo en el que 
todo es unificado en o Esta unidad es la que es 
representada el día de Pentecostés por el milagro 
de las lenguas, contrapartida de la historia de Ba- 
bel. Para en adelante queda restablecida la comuni- 
cación entre las diversas partes de la humanidad. 
Han vuelto a hallar un lenguaje universal. Y por otra 
parte no tienen más Pastor que el que es Príncipe 
de los pastores. La realeza de Cristo, es, como lo ha 
visto tan bien Cullmann, algo actual, y se extiende 
a todas las esferas de la existencia humana. 

Pero, ¿cuál es la relación entre este reino actual 
de Cristo y los reinos terrenos? Dos interpretaciones 
se oponen en este punto. La primera es la de Euse- 
bio. Para éste ha quedado realizada la unificación 
del mundo en el plano político y temporal. Junto 
con el politeísmo ha quedado abolida la división de 
naciones. La unidad del mundo se ha realizado en 
el Imperio cristiano. La monarquía es la expresión 
del monoteísmo. El reino de Cristo no se extiende 
por consiguiente tan sólo a la esfera de la Iglesia, 
la cual sólo escatológicamente ha de repercutir en 
la sociedad temporal. De hecho se halla realizado 
actualmente en el plano político y temporal. 

Ya se puede ver la doctrina que se halla como en 
el fondo de esta concepción. Es la de la relación ri- 
gurosa que existe entre los dominios políticos y an- 
gélicos. Si los ángeles han quedado desposeídos, tam- 
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bién las naciones, que no son más que su manifesta- 
ción visible, deben desaparecer. Según esto el mono- 
teísmo lleva como consecuencia totalmente normal 
la monarquía universal. La pax romana queda iden- 
tificada con la pax messianica. La cultura romana 
absorberá todas las culturas nacionales y la división 
de lenguas, introducidas en Babel por los poderes. 
A la victoria del Logos sobre los poderes en el mundo 
celeste corresponde en el mundo terrestre la victo- 
ria del emperador, lugarteniente del Logos, sobre las 
naciones (18). 

Pero a esta concepción que será la del Imperio 
Bizantino y la del Sacro Romano Imperio, se opone 
otra que era la de Orígenes. La unidad del mundo no 
se realizará de manera plena más que escatológica- 
mente. Hasta ahora la unidad ésta corresponde a la 
esfera de la Iglesia en la que quedan abolidas todas 
las diferencias. Pero la Iglesia coexiste con el mundo 
de las naciones. Los poderes, aunque desposeídos, 
conservan cierto poder hasta la Parusía. Sigue por 
consiguiente existiendo la tensión entre la esfera 
del reino de Dios y la de los reinos terrenos. En este 
estadio inferior sigue siendo ley del orden natural 
la división de naciones y culturas. 

De esta manera la división de lenguas, lo mismo 
que la de naciones, aparece como un aspecto de la 
condición humana pecadora. No es algo que corres- 
ponde a su vocación primitiva. De ahí que viva en 
todos los hombres la nostalgia de la unidad. Pero 
al mismo tiempo representa un mandato divino. Es- 
tablece condiciones adaptadas a la naturaleza del 
hombre caído. Crea un medio natural a la medida 
de su debilidad. Sería peligroso el desconocer este 
medio. De donde se sigue que toda tentativa por re- 


(18) Sobre todo este problema puede verse, PETERSON, 
Monotheismus als politisches Problem, Theologische Trak- 
tate, pp. 49-147. 
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tonstitutr por medios humanos la unidad lingúis- 
tica de la humanidad presenta un carácter ambiguo. 
Es una especie de parodia de la verdadera unidad 
que era la del Paraíso, y por consiguiente suscita el 
enojo de Dios. Sólo Dios puede conceder de nuevo 
esta unidad que no es una realidad de este mundo. 
Precisamente se halla unida a la restauración del 
hombre en el Paraíso. Restauración que subsistirá 
plenamente al final de los tiempos. Entonces, como 
nos dice el Apocalipsis, hombres “de toda nación, 
de toda tribu, de todo pueblo y de toda Jengua” ala- 
barán al Cordero con una sola voz (VII, 9). Pero esta 
unidad escatológica ha comenzado misteriosamente 
con Cristo que ha restaurado ya al hombre en el Pa- 
raíso. Y la manifestación de esta unidad aparece 
precisamente en una escena que es como la contra- 
partida de la de Babel, en la escena de Pentecostés. 
En tal día, en efecto, los Apóstoles “llenos del Espí- 
ritu Santo se pusieron a hablar en diferentes len- 
guas” y la multitud “compuesta de gentes de todas 
las naciones que se hallan bajo el cielo, quedó Hle- 
na de asombro porque cada cual les oía hablar en su 
propia lengua” (Act., II, 4-6). 

Así, pues, de la misma manera que la división de 
lenguas había sido en Babel señal de la ruptura de 
la unidad humana por el pecado, así también la res- 
titución de la unidad humana hecha por Cristo, se 
manifiesta visiblemente por el hecho de que los hom- 
bres comienzan de nuevo a entenderse. Pero esto no 
constituye más que un signo. Esta unidad es una 
unidad “oculta”. “Somos hijos de Dios, dice San Juan, 
pero no se ha manifestado aún lo que hemos de ser 
un día”. La Iglesia es el sacramento, el signo visi- 
ble de esta unidad, y las lenguas litúrgicas interna- 
cionales, el latín, el griego, el eslavo antiguo, son su 
expresión lingiística. Pero sigue en pie el hecho de 
que la división de lenguas constituye la condición 
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humana. Si es verdad que ha sido vencido el pecado, 
sin embargo, sus consecuencias, la muerte, la enfer- 
medad, la división de lenguas, no lo serán más que 
en la resurrección de la carne. 

¿Cuál será por consiguiente la actitud del cristia- 
no ante este hecho de la división de las lenguas? 
Por el hecho de que cree que la unidad lingiística 
es una realidad escatológica, porque piensa que to- 
da tentativa imperialista o sincretista es sacrilega, 
¿va a resignarse a ver a los pueblos encerrados cada 
uno en su universo propio, sin comunicación alguna 
entre sí? Esto equivaldría a una renuncia inacepta- 
ble. No es ésa la concepción cristiana. El cristianis- 
mo cree en una unidad de la sociedad humana, pero 
esta unidad no es en manera alguna la de una uni- 
formidad que pueda destruir las diferencias provi- 
sorias. Es la de una comunidad en la que cada uno de 
los miembros complementa a los demás,'al mismo 
tiempo que necesita de ellos. 

Es preciso, pues, que no soportemos a disgusto la 
existencia de culturas diferentes de la nuestra, y que 
no queramos destruirlas para imponerles la nuestra. 
No hay cosa que denote menor inteligencia que un 
particularismo lingitístico. No sería tan bella la hu- 
manidad si no existiera China, o Arabia o el Mundo 
Negro. Cada raza, y cada lengua por consiguiente, 
expresa aspectos irremplazables de la naturaleza hu- 
mana. En particular cada lengua tiene su genio 
propio, genio que expresa mejor ciertas nociones. Y 
esto es de una importancia capital para el Cristia- 
nismo. Su mensaje único, al expresarse a través de 
estas diversas culturas, como a través de un prisma, 
manifiesta de manera más perfecta este O aquel as- 
pecto. La Iglesia es la Esposa, de la que nos habla el 
Salmo, “vestida de túnica multicolor”, que hace su- 


yas todas las culturas para ofrendarlas todas a la 
Trinidad. 
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” CAPITULO IV 


DEPORTACION Y HOSPITALIDAD 


Los traslados de población aparecen como uno de 
los aspectos más llamativos de la inhumanidad de los 
tiempos que estamos viviendo. Hemos visto en poco 
tiempo a la Alemania de Hitler arrancar de las tie- 
rras que ocupaban a las poblaciones judías de Polo- 
nia y trasladarlas a campos de concentración, a la 
Rusia de Stalin reemplazar por colonos eslavos a las 
poblaciones alemanas de la Prusia Oriental, el Esta- 
do de Israel arrojar de sus casas casi un millón de 
árabes para poner en lugár de ellos a los inmigran- 
tes sionistas (1). No hay país en nuestros días que no 
contenga colonias de lituanos, de armenios, de ru- 
sos, desterrados o fugitivos, que, viviendo al margen 
de las poblaciones de los países en que se detienen, 
dan al mundo actual la fisionomía movediza de los 
antiguos períodos de grandes emigraciones. 

Estos movimientos de población nos parecen algo 
realmente extraño porque vienen a romper la apa- 
rente inmovilidad de un mundo en el que los pue- 
blos parecían fijados en el suelo en el que se habían 
como incrustado. Pero si miramos las cosas desde el 


(1) Véase Louis MaAssIGNON, Le probléme des réfugiés 
et son incidence sur le Proche-Orient, Politique Etrangere, 
junio 1949, p. 220 a 232, 
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punto de vista del pensamiento bíblico, no son se- 
mejantes movimientos más que la manifestación más 
aguda de una inestabilidad permanente de los pue- 
blos, inestabilidad que apenas llega a ocultar la ca- 
pa de una aparente civilización, como la débil cos- 
tra de lava solidificada oculta el fuego del volcán. 
De esta manera vienen a revelarnos la situación ra- 
dical de dispersión, que es la de la humanidad des- 
pués del pecado. Y al romper el cuadro estrecho de 
las patrias que tratan los hombres de reconstituirse 
en este mundo, les recuerda que en realidad no son 
más que unos meros apátridas; y que de esta manera 
las violencias del mundo presente les hacen encon- 
trar la condición humana en su realidad más pro- 
funda. 

Ya hemos dicho en efecto, que según la Biblia, 
la distinción de naciones aparece como uno de los 
aspectos de la condición pecadora del hombre. No es 
más que una consecuencia del pecado de Babel. Con 
lo cual se ve inmediatamente su carácter de ambl- 
gúedad, y ahí es donde llegamos al misterio oculto 
en las deportaciones. Por una parte esta distinción 
de naciones es ya un cierto orden: Dios “ha fijado 
los límites de los pueblos” (Deuter., XXXII, 8), y 
bajo este punto de vista las deportaciones van con- 
tra el orden establecido por Dios. El arraigo en un 
terruño no constituye la vocación primitiva del hom- 
bre, pero corresponde a la vocación fijada por Dios 
al hombre pecador. Medio éste natural que será pre- 
ciso no echar en olvido. De ahí que todas las tenta- 
tivas de internacionalismo fundado en la unidad de 
la ciencia o en la religión de la humanidad lleven el 
sello del juicio de Dios sobre Babel y presenten un 
carácter idolátrico. Equivalen a una negativa por 
parte del hombre a aceptar la condición que le ha 
dado Dios, y a un esfuerzo para reconstituir por sus 
propios medios una unidad que no puede tener su 
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origen más que en Dios. Todas esas tentativas no 
consiguen más que el desarraigo y la destrucción. En 
el cuadro presente las patrias son condición normal 
de la vida humana. 

De donde aparece la inhumanidad que se encie- 
rra en las deportaciones, tan contrarias a la Ley de 
Dios. Violan esta “Ajación de los límites de los pue- 
blos” de la que ha constituído Dios a sus ángeles 
como guardianes, y hacen culpables a quienes las 
realizan. Violan un precepto divino por el hecho de 
arrancar de manera violenta de las tierras señala- 
das por Dios, a los hombres que las habían recibido 
como parte que les correspondía. Este es el pecado 
de los Reyes de Babilonia que han arrancado el pue- 
blo de Israel de la tierra que les había dado Dios, 
para deportarlos a las orillas del Tigris o del Eufra- 
tes. Por ello será Babilonia maldita por haber vio- 
lado un precepto divino: 


Sí, en mi celo y en mi furor 
hablé contra los demás pueblos 
que se apropiaron mi tierra 
para despoblarla y depredarla. 


(Ez., XXXVI, 5). 


Si estas deportaciones son un pecado para quie- 
nes la realizan, constituyen también un mal para 
quienes las sufren. Al desarraigarles de su medio 
propio los convierten en un proletariado que se con- 
vierte en un fermento de disolución, erigido contra 
todo orden existente. 

Pero si el desquiciamiento de las condiciones nor- 
males de la existencia humana es un mal destructor, 
puede también convertirse en ocasión de un bien ma- 
yor. En efecto, si es verdad que las patrias son la con- 
dición normal para el ejercicio de la vida moral, no 
menos real es que a veces constituyen también un 
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obstáculo. En la medida en que se instala en ellas el 
hombre, olvida que a fin de cuentas no son más que 
realidades secundarias, provisionales, y que de hecho 
su verdadera vocación es la de la unidad. La depor- 
tación, al arrancar al hombre de su patria terrena, 
le puede hacer comprender mejor el hecho de que en 
este mundo no tiene verdadera patria: “Mientras 
moramos en este cuerpo nos hallamos ausentes del 
Señor” (11 Cor., V, 6). Y un escritor del siglo segun- 
do, el autor desconocido de la Epístola a Diogneto, 
escribe de manera maravillosa a propósito de los 
cristianos: “Toda tierra extranjera es para ellos una 
verdadera patria, y toda patria es para ellos tierra 
extraña” (2). Sea cual fuere la tierra a la que le en- 
víen el destierro o la deportación, el cristiano halla 
en ella esa patria verdadera que constituye para él 
la comunidad cristiana, anticipación de la patria 
celeste; y aun cuando se halle en su patria carnal, 
sabe muy bien que en realidad no es esa su verda- 
dera patria. Pero no pocas veces corre el riesgo de 
olvidar esa realidad, y de esta manera la deporta- 
ción, al sacudir este orden provisional, recuerda al 
hombre su más alto destino. 

La Biblia nos da un testimonio elocuente de esto 
en la deportación de los Judíos a Babilonia. En la 
teología de los profetas esta deportación aparece en 
primer lugar como un castigo por log pecados del 
pueblo elegido: “Mi pueblo se ha olvidado de mí; 
ha ofrecido incienso a la vanidad... Como viento so- 
lano lo dispersaré ante sus enemigos” (Jer., XVIII, 
15-17). Pero de este modo desliga Yavé a su pueblo 
de la tlerra carnal que había sido el primitivo obje- 
to de su promesa, para suscitar en él el deseo de los 
bienes espirituales. Encontramos esta idea en los tex- 
tos, de inspiración casi común, del Deuteronomio y 


(Q) A Diogneto, V, 5; trad. MArroU (Sources Cchrétien- 
nes), p. 63. 
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de Jeremías: “Yavé os dispersará entre las gentes, 
Alí buscaréis a Yavé y le hallarás, si con todo tu 
corazón y con toda tu alma le buscas” (Deuter., IV, 
27-29). 


Entonces, en aquellos días 

vendrán los hijos de Israel; 

Seguirán su camino llorando, 

y buscarán a Yavé su Dios; 

Vamos y liguémonos con Yavé 

con pacto eterno que no se olvide jamás. 


(Jer., L, 4-5). 


No se reduce a esto el papel de los Judíos depor- 
tados. En un texto muy digno de observarse nos 
muestra en ellos la Biblia a los Apóstoles de Yavé. 
La deportación se transforma de esta manera en mi- 
sión, en el medio por el que llegará a conocimiento 
de las naciones paganas el nombre del Dios verda- 
dero: 


Confesadle, hijos de Israel, entre las naciones, 
pues El nos dispersó entre ellas. 

Pregonad aquí su majestad, 

ensalzadle entre todos los vivientes 

que El es nuestro Señor y nuestro Dios. 


(Tob., XIII, 3-4). 


Asistimos aquí a una especie de inversión. La de- 
portación toma un sentido positivo. En lugar de ser 
un mal, se convierte en medio para realizar un bien. 
En los comienzos del cristianismo se podrá compro- 
bar que no pocas veces los misioneros serán los es- : 
clavos o los soldados cristianos arrancados de su pa- 
tria, y que a su vez convertirán a sus amos. Más aún 
habrá misioneros que serán expatriados voluntarios, 
que irán a tierras extrañas para dar testimonio de 
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Cristo. Así, por ejemplo, sucedió en el siglo xvrr con 
los colonos franceses del Canadá, y sucede en nues- 
tros días con los misioneros seglares (3). 

Pero, aun en el caso en que se convierta en fuen- 
te de bien el destierro, aun cuando sea realizado de 
manera voluntaria por un ideal misionero, sigue en 
pie el hecho de que la dispersión es siempre conse- 
cuencia del pecado, y de que la humanidad ha sido 
hecha para vivir unida. Pero es preciso no olvidar 
que esta unión no la realiza la unidad parcial de las 
patrias; ni la unidad artificial que puede realizar la 
ciencia; es la unión escatológica de todos los hom- 
bres en Cristo. Sólo de esta forma queda restaurada 
la unidad primitiva, que, con anterioridad a la di- 
visión de las patrias, constituye la verdadera voca- 
ción del hombre. Pero esta unidad no es obra del po- 
der del hombre, y no puede realizarse en torno a un 
ideal humano. Es tan sólo la constitución de la so- 
ciedad de los Santos, unidos como hijos que son de 
un mismo Padre y hermanos por consiguiente unos 
de otros. Es esta unidad la que según un texto nota- 
ble de San Juan, uno de los pocos textos del Nuevo 
Testamento en los que se habla de la dispersión, es 
operada por la Cruz de Cristo: “Jesús había de mo- 
rir, no sólo por el pueblo, sino para reunir en uno 
a todos los hijos de Dios que se hallan dispersos” 
(Jo., XI, 52). 

Interpreten por consiguiente los historiadores co- 
mo les plazca estas deportaciones. Nosotros por 
nuestra parte vemos en ellas uno de los aspectos del 
misterio presente de la Historia, y, en los que las 
realizan, unos simples instrumentos ciegos de los 
misteriosos designios de Dios que sabe sacar bienes 
ocultos de males aparentes. “La deportación de Ba- 
bilonia, escribe Butterfield, nos ofrece un ejemplo no- 


(3) H. CAZELLES, Jérémie et le Deutéronome, Rech. Sc, 
Relig., 1951, pp. 5-57, 
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table de cómo puede el espíritu humano superar las 
mayores adversidades y arrancar la victoria a la 
misma derrota. Hemos podido en estos últimos años 
hacernos una idea de los horrores tan espantosos que 
encierran los traslados de población, y no pocos de 
nosotros han podido por propia experiencia hacerse 
con una visión de una tribulación que en nada se dl- 
ferencia de una muerte viva. A lo que parece cosas 
como esas han tenido lugar en tiempo de los feroces 
imperios de la antigiiedad, a cuya barbarie está lle- 
gando nuestro mundo. Y sin embargo el pueblo del 
Antiguo Testamento ha sabido hacernos ver que por 
sus recursos interiores, era capaz de transformar la 
misma catástrofe en un trampolín que le conducía 
a la perfección del hombre” (4). 

La reaparición en nuestros días de la realidad an- 
tigua de las deportaciones vuelve a dar de esta ma- 
nera actualidad a otra realidad también antigua 
que constituye, por así decirlo, su contrapartida, la 
de la hospitalidad. El problema de la hospitalidad es 
también una imposición de la realidad social actual. 
Ahora bien, menester es decirlo brutalmente, el mun- 
do cristiano de Occidente no se hallaba preparado 
para enfrentarse con ese problema. Yo recuerdo las 
palabras de uno de nuestros amigos chinos, que ha 
hecho a pie la peregrinación desde Pekín a Roma. 
Comprobaba él que a medida que se iba acercando 
al término de su peregrinación iba disminuyendo la 
hospitalidad, lo cual es realmente algo que debe mo- 
lestarnos. Cuando se encontraba en Asia Central, to- 
do iba a las mil maravillas; cuando atravesaba los 
países eslavos, podía pasar todavía; pero una vez 
que llegó a los países latinos, se acabó... Esta com- 
probación un tanto brutal, nos hace comprender 
que en el mundo occidental de nuestros días se pade- 


(4) Christianity and History, 1949, p. 75, 
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ce de una falta absoluta del sentido de la hospita- 
lidad. 

La hospitalidad es, en primer lugar, una gran rea- 
lidad humana. Los Griegos veían en ella uno de los 
rasgos característicos del pueblo civilizado; y puede 
decirse que en cierto sentido es su concepción de la 
hospitalidad la que caracteriza el grado de civiliza- 
ción de un pueblo o de una raza. Se podrá compren- 
der qué conquista representa la hospitalidad, cuando 
se recuerde este hecho lingiiístico, verdaderamente 
llamativo, de que en muchas lenguas se usa la mis- 
ma raíz para designar al huésped y al enemigo, es 
decir, que a la base de estas dos categorías se halla 
esa realidad, indiferenciada aún, que es el extranjero. 
El extranjero, es decir, el que no pertenece al clan, a 
la raza, a la unidad biológica o sociológica, puede 
ser considerado de dos maneras: como enemigo o 
como huésped. Y puede decirse que ha dado un paso 
verdaderamente decisivo la civilización, acaso su pa- 
so decisivo, el día en que el extranjero se ha conver- 
tido de enemigo en huésped, es decir, el día en que 
se ha creado la comunidad humana. Hasta entonces, 
no había más que especies humanas como especies 
animales que se hallan en guerra unas contra otras 
en la selva primitiva; pero el día en que se reconoce 
al huésped en el extranjero, el día en que por ese 
mismo hecho de ser extranjero se ve como revesti- 
do de una dignidad singular en lugar de verse con- 
denado a la execración, ese día puede decirse que 
ha cambiado algo en el mundo. 

No he citado aún las raíces que antes menciona- 
ba, y voy a hacerlo ahora. En latín se llama hospes 
al huésped, y hostis al enemigo. Son dos palabras de- 
rivadas de una misma raíz. Por otra parte en alemán 
se llama al mesón Gasthaus, en la cual gast repre- 
senta a la misma raíz. Son de sumo interés todas es- 
tas comprobaciones porque la lingiística lleva con- 
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sigo la historia de la civilización. En griego, la pa- 
labra que significa extranjero, renos, es susceptible, 
lo mismo de tomar un sentido peyorativo como cuan- 
do se habla de xenofobia, que de tomar un sentido 
totalmente positivo: el renos es el huésped, y en grie- 
go se llama filoxenia a la hospitalidad, es decir, amor 
al huésped. No dejaría de tener interés el investigar 
en otros terrenos lingiísticos para ver si nos encon- 
tramos en ellos con fenómenos análogos. 

El capítulo IV del Génesis nos describe la condi- 
ción primitiva del extranjero. Es el grito trágico de 
Caín en el umbral mismo de la historia de la huma- 
nidad: “Habré de andar fugitivo y errante por la tie- 
rra y cualquiera que me encuentre me matará” (5). 
Normalmente al fugitivo, al errante, al extranjero, 
si se le encuentra en el camino se le mata. Todo cam- 
bia de color el día en que se le acoge como a un hués- 
ped, como a un enviado de Dios. Este cambio funda- 
mental puede ser comprobado en el interior de las 
dos grandes civilizaciones de las que ha nacido la 
nuestra: la civilización griega y la semítica. 

En el mundo griego, en primer lugar, de todos es 
conocido hasta qué grado de dignidad ha sido ele- 
vada la hospitalidad. Va muy lejos en la historia. 
Recordemos las admirables páginas que dedican a 
la hospitalidad los poemas homéricos, y muy en es- 
pecial el episodio en que Ulises, de vuelta de sus pe- 
regrinaciones, llega a la isla de Itaca, se presenta en 
su casa sin darse a conocer como un extranjero, y es 
recibido como un huésped por el porquero Eumeo y 
por Penélope. Este pasaje nos hace ya entrever el 
carácter, más misterioso de lo que se cree, del hués- 
ped. Este huésped es un desconocido del que algún 
día habrá de saberse quién es. Y qué alegría se sen- 
tirá ese día de haberlo recibido, 


(5) Gen., 1V, 15. 
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Por otra parte, en un texto capital para la civi- 
lización griega en las Leyes de Platón, hallamos un 
párrafo sobre el estatuto del huésped en la ciudad 
helénica. Tras de haber hablado de los deberes para 
con los ciudadanos, aborda Platón el tema de los 
deberes con los extranjeros: “Examinemos ahora 
nuestros deberes con el huésped extranjero. Menester 
es decirse que dichos deberes constituyen el más sa- 
grado de nuestros compromisos: toda falta cometida 
contra él es, en comparación con lo que se reflere 
a los derechos de un conciudadano, una falta mucho 
mayor contra una divinidad vengadora. En efecto, 
el extranjero, por el hecho de hallarse más aislado 
de sus amigos y de sus prójimos, es objeto de un ma- 
yor amor por parte de los dioses y de los hombres. 
Por ello, cuántas precauciones no son necesarias, por 
poca prudencia que se tenga, para llegar al término 
de nuestro viaje, sin cometer en nuestro camino fal- 
ta alguna contra los extranjeros” (6). La lectura 
de textos como éstos nos hace comprender lo que sig- 
nificaba para los griegos el amor al huésped, y lo que 
para ellos representaba el respecto al hombre Fuera 
éste quien fuese. Y entonces comprendemos en qué 
consiste la civilización: fundamentalmente es un or- 
den de cosas en que el hombre es respetado y amado, 
y tanto más amado cuanto más débil, más aislado 
y más desgraciado. Y por el contrario, todo orden de 
cosas en el que el débil, el extranjero, es desprecia- 
do, rechazado, suprimido, no es una verdadera Civi- 
lización por más que se hallen en él todos los refina- 
mientos de la técnica más avanzada. Es hora ya de 
colocar la civilización allí donde debe hallarse, no 
hacerla consistir en el progreso material, sino en un 
cierto nivel de humanidad. Ahora bien, la acogida 
que se dispensa al huésped constituye uno de los cri- 


(6) Leg., 7129 d-730 a. 
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terlos más tradicionales y seguros para definir en 
qué consiste la humanidad. 

Esto, que observamos en el mundo griego, pode- 
mos encontrarlo también en el mundo semita, y muy 
en particular en el mundo árabe. Es un hecho de 
todos conocido que en él la hospitalidad representa 
una tradición ancestral, y de las más sagradas. Aun 
en nuestros días el Beduino del desierto practica la 
hospitalidad de la misma manera que la practica- 
ban sus antepasados del segundo o del tercer mile- 
nio antes de Cristo. Desde el momento en que ha to- 
cado alguien el umbral de su tienda se ha convertido 
en su huésped, es por consiguiente algo sagrado aun 
cuando haya sido un enemigo personal, es decir que 
el hecho de haber entrado en comunión de hogar, 
y más aún en comunión de alimentos, hace que 
por esto mismo quede el hombre convertido en algo 
sagrado. Todo acto de violencia o de desprecio a su 
respecto aparecería como algo sumamente grave. 
Recordemos aquella narración bíblica tan trágica, 
la historia de Sodoma: un ángel, bajo apariencia hu- 
mena, es recibido en la ciudad de Sodoma; sus habi- 
tantes le quieren hacer sufrir ultrajes infames. Pero 
interviene el castigo de Dios: la ciudad será destruída 
por haber faltado al deber sagrado de la hospita- 
lidad. 

He aquí por otra parte el relato de la hospitali- 
dad. Cómo no referir, tras de haber pasado las pági- 
nas de la Odisea, aquel pasaje que constituye, por 
así decirlo, su réplica en la Escritura: La hospitali- 
dad de Abraham bajo las encinas de Mambré. Apa- 
reciósele Yavé un día en el encinar de Mambré. Es- 
taba sentado a la puerta de la tienda a la hora del 
calor, y alzando los ojos, vió parados cerca de él a 
tres varones. En cuanto los vió, salióles al encuentro 
desde la puerta, y se postró en tierra, diciéndoles: 
“Señor mío, si he hallado gracia a tus ojos, te ruego 
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que no pases de largo junto a tu siervo; haré traer 
un poco de agua para lavar vuestros pies, y descan- 
saréis debajo del árbol, y os traeré un bocado de pan 
y os confortaréis; después seguiréis, pues no en vano 
habéis llegado hasta vuestro siervo”. (Gen., XVII, 
1-5). Vemos a continuación a Abraham que se llega 
a la tienda donde se hallaba Sara, manda amasar 
tres medidas de harina, coger un ternero y dárselo 
a un mozo que se apresura a prepararlo. Tras de lo 
cual se quedó “junto a ellos mientras comían”. 

Abraham se postra ante sus huéspedes, les lava 
los pies y les da pan y leche. Nos hallamos en todo 
con gestos eternos de hospitalidad. Así aparece en la 
Iglesia el lavatorio de los pies como el primer ser- 
vicio que se presta a un huésped. Es el rito que se ha 
conservado en la Liturgia del Jueves Santo. De la 
misma manera da la impresión de que cuanto en el 
ritual antiguo seguía al Bautismo era un conjunto 
de ritos de hospitalidad: en este momento se lava- 
ban los pies al nuevo bautizado, se ungía de aceite 
su cabeza, y se le ofrecía leche y miel. La unción con 
la que reposa el rostro cansado por el sol, constitu- 
ye junto con el agua para los pies y el alimento que 
se distribuye, uno de los sacramentos de la hospi- 
talidad. La liturgia convertirá todos estos gestos tan 
elementales, con los que nos encontramos ya en los 
orígenes de esta civilización, en signos de esta forma 
soberana de hospitalidad que constituye la recep- 
ción en la Iglesia por el huésped divino. 

Pero el cristianismo, al elevar a la dignidad del 
orden sacramental estos gestos, no consagra tan sólo 
los ritos antiguos, sino que prolonga y lleva hasta 
su perfección la virtud de la hospitalidad. Si estudia- 
mos el cristianismo primitivo, podremos ver que la 
hospitalidad tiene en él un puesto muy considera- 
ble, y que aparece como una de las virtudes esen- 
ciales del cristiano. Así, de la misma manera que, 
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como lo decíamos hace no mucho, la falta de hospi- 
talidad en el mundo de nuestros días nos está mos- 
trando que, a pesar de las apariencias, no es un mun- 
do civilizado, así también la falta de hospitalidad 
entre los cristianos de nuestros días nos muestra el 
carácter superficial de su cristianismo. 

Esta hospitalidad no es tan sólo algo privado en 
el cristianismo primitivo. Es uno de los aspectos de 
la vida oficial de la Iglesia, presidida por la Jerar- 
quía. La hospitalidad es una de las virtudes que se 
exigen de un obispo, es decir, del jefe de la comuni- 
dad. Ya en la /.* a Timoteo escribía San Pablo: “Es 
preciso que el obispo sea irreprensible, marido de una 
sola mujer, sobrio, prudente, morigerado, hospita- 
lario” (7). Y en el siglo segundo un autor popular 
de Roma, Hermas, escribe en una descripción simbó- 
lica la Iglesia, a propósito de los árboles en que se 
guardan las ovejas: “Son los obispos y los hombres 
hospitalarios, que siempre han mostrado una fran- 
ca y alegre hospitalidad en acoger bajo su techo a 
los siervos de Dios” (8). Es menester decir por con- 
sigiente que una de las características de la Iglesia 
primitiva la constituía el hecho de que el cristiano 
extranjero, al llegar a una parroquia o a un obis- 
pado (los obispos eran poco más o menos lo que son 
nuestros párrocos, y ni siquiera lo que los” párrocos 
de nuestras grandes parroquias de París, que hu- 
bieran sido arzobispos), se hallaba con la hospitall- 
dad organizada. No tenía más que presentarse en el 
Obispado y se le recibía “con toda alegría y franque- 
za”. Es de sumo interés el observar el carácter ins- 
titucional de la hospitalidad en el cristianismo pri- 
mitivo. Era ofrecida por la comunidad cristiana en 
su conjunto, bajo la presidencia de su jefe. En el 
mundo de nuestros días se ha descargado este deber 


(Dd 1 Tim., HT 2. 
(8 HERMAsS, El Pastor, Sim., IX, 27, 2. 


93 


de hospitalidad sobre las hospederías y los hospitales 
generales, que se han convertido con el tiempo en 
hoteles sin más, es decir, en lugares donde es pre- 
ciso pagar para ser acogido, lugares que se han con- 
vertido en empresas comerciales. Podemos medir por 
la degradación de la expresión “hotel” (no olvidemos 
que esta palabra viene de huésped), la degradación 
de la hospitalidad. Nuestros hermanos protestantes 
nos dan en esto un verdadero ejemplo, y el Ejército 
de Salvación muy en particular ha realizado en este 
campo cosas verdaderamente admirables: obras co- 
mo la Casa de la Mujer están pregonando muy alto 
una concepción verdaderamente cristiana de la hos- 
pitalidad. 

Pero hay también otro aspecto. Hospitalidad sig- 
nifica en efecto recibir, pero también dar. La hospi- 
talidad significa en el Cristianismo un verdadero in- 
tercambio y tiende a la comunión: es un esfuerzo 
por abrir lo que se halla cerrado, por ensanchar lo 
que es estrecho, por restablecer la comunicación en- 
tre los hombres de manera que pueda circular por 
ella la vida de Cristo. No cumpliriamos por consi- 
guiente con todo nuestro deber si nos contentáramos 
con recibir al extranjero que se llega a nosotros. 
Es preciso que seamos también nosotros extranjeros 
que vayamos a donde los demás. En este sentido pue- 
de decirse que existe una verdadera relación entre 
la hospitalidad y la misión. En el Cristianismo primi- 
tivo, el misionero, desprendido de todo para poder 
entregarse más plenamente a la evangelización, vi-' 
vía esencialmente de la hospitalidad de aquéllos a 

«Quienes visitaba y a quienes comunicaba el mensaje 
del que era él portador: “En cualquiera casa que en- 
tréis, decid primero: La paz sea con esta casa. Per-' 
maneced en ella, y comed y bebed lo que os sirvie-; 
ren. Y decidles: El reino de Dios está cerca de vos- 
otros”. (Lc., X, 5, 9). , 
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Estas palabras proyectan una luz decisiva sobre 
el misterio de la hospitalidad. Algo de ello presen- 
tíamos ya en la civilización pagana. Ya hemos visto 
que el extranjero que llega a las costas de Itaca es 
algo muy diferente de lo que da a entender por su 
aspecto. Hemos visto también que los huéspedes que 
alberga Abraham son nada menos que ángeles. Y 
la Epístola a los Hebreos, al enseñar la hospitalidad 
a los primeros cristianos, llegará a decir: “No os ol- 
vidéis de la hospitalidad, pues por ella algunos, sin 
saberlo, hospedaron a ángeles” (XIII, 2). Es una alu- 
sión sin duda alguna a Abraham. El extranjero, el 
huésped, puede siempre ser un ángel. Siempre en- 
cierra en sí un misterio. Jamás se sabe quién puede 
ser; o más bien, por lo que a nosotros, cristianos, se 
refiere, ya lo sabemos, ya que nos lo ha dicho Jesu- 
cristo. El huésped no es otro que Jesucristo. El mismo 
se ha identificado de manera expresa al huésped. 
En el discurso escatológico, al recordar a los hombres 
sobre qué habrán de ser juzgados, pronuncia estas 
palabras: “Era un extranjero, y me habéis acogido”, 
y dirán entonces los llamados a juicio: “Pero ¿cuán- 
do fuiste tú extranjero y te hemos acogido?”. Y les 
responderá Cristo: “Cada vez que lo hicisteis con uno 
de estos pequeñuelos que en mí creen, es decir, con 
uno de estos hermanos míos, conmigo lo hicis- 
teis” (9). Es un tema que se repite en el Evangelio: 
“El que os recibe a vosotros, a mí me recibe, y el que 
me recibe a mí, recibe también a quien me en- 
vió” (10). En San Juan: “Quien recibe a quien yo 
enviare, a mí me recibe, y el que me recibe a mí, re- 
cibe a quien me ha enviado” (11). Es pues a Jesús, 
y sólo a El, a quien recibimos en la persona del hués- 
ped. Se ha identificado de una vez para siempre con 


(9) Mt., XXV, 36-40, 
(10) Mt., X, 40. 
ap Jo., XHoI, 20, 
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el huésped; El es el extranjero que ha venido a este 
mundo y que llama a nuestras puertas: “Mira que 
estoy a la puerta y llamo; si alguno escucha mi voz, 
y abre la puerta, yo entraré a él y cenaré con él y 
él conmigo” (12). 

Y aquí es donde tocamos el más misterioso cambio 
de perspectiva. De hecho quien más favorecido que- 
da en la hospitalidad no es el extranjero que a nos- 
otros se llega sino aquél que le recibe. Recibir 2 un 
huésped es un favor, una gracia. En Benares cons- 
tituye un honor para una familia el recibir a uno 
de esos mendigos voluntarios, estudiantes o ancia- 
nos, que no viven más que de la limosna. Y cuando 
al mediodía se llegan a pedir un poco de arroz, se 
les recibe con las mayores muestras de honor. Lo 
mismo a fortiori debe suceder con el cristiano. Así 
en la regla de San Benito, que ha conservado con 
tanta fidelidad las tradiciones del Cristianismo pri- 
mitivo y que es posiblemente el texto por el que me- 
jor comulgamos con la antigua tradición de la hos- 
pitalidad, se prescribe expresamente que se reciba 
al huésped como al Señor; y los que de entre nos- 
otros hayan llamado alguna vez a la puerta de una 
abadía benedictina, aun sin haberse hecho anunciar, 
han podido experimentar lo que es la verdadera hos- 
pitalidad en una verdadera hospedería. 

Pero si Jesús es el huésped a quien recibimos hoy, 
es preciso no olvidar que es también quien nos ha 
de recibir un día. Hoy viene a este mundo como un 
extranjero; viene a donde los hombres y los hombres 
no quieren recibirle. Pero llegará un día en que se- 
remos nosotros los extranjeros que nos hallaremos 
en otro mundo; seremos nosotros quienes doblare- 
mos el cabo de la muerte y nos llegaremos a esas re- 
glones misteriosas en las que no tendremos junto a 


(12) Apoc., 1II, 20. 
96 


nosotros ni amigos, ni camaradas, ni mujer, ni her- 
mano, ni madre, que puedan asistirnos, y entonces 
sentiremos de manera angustiosa lo que representa 
el hecho de ser extranjero. ¡Con qué gozo palpitará 
entonces nuestro corazón cuando oigamos una voz 
conocida que nos diga: “Venid, benditos de mi Pa- 
dre, porque era un extranjero y me habéis acogido”. 
Y diremos entonces nosotros: “Señor, ¿cuándo eras 
extranjero, y te hemos albergado?”. Y nos contes- 
tará: “Cuanto habéis hecho a uno de estos pequeños, 
a mí me lo habéis hecho”. Si queremos que algún día, 
el verdadero Huésped, el huésped de la verdadera ca- 
sa, cuando vayamos a llamar a su puerta, nos aco- 
ja, ya nos ha dicho qué es lo que debemos hacer. Nos 
ha dicho que era preciso que abriéramos en esta vida 
la puerta al huésped que se llega a nosotros. Con 
lo cual vemos cuán grande es la dignidad de la hos- 
pitalidad, ya que ha sido erigida por Jesús como el 
criterio mismo según el cual hemos de ser un día 
juzgados, como la llave del paraíso perdido. 
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CAPITULO V 


HISTORIA MARXISTA E HISTORIA 
SACRAMENTAL 


Hace algún tiempo se aplicaba la expresión mi- 
sión exclusivamente a la implantación del cristia- 
nismo en grupos humanos situados por su geografía 
fuera del área de evangelización hasta entonces al- 
canzado. Pero nuestro tiempo nos pone en presencia 
de otra realidad, la de la aparición histórica de 
nuevas formas de civilización, comunes a toda la 
humanidad, y que son extrañas a las civilizaciones 
hasta ahora evangelizadas. El hecho más importante 
del siglo x1x lo ha constituído el hecho de la for- 
mación, bajo la presión del progreso técnico y de la 
civilización industrial que tiene en aquél su origen, 
de nuevos grupos humanos, desgajados de los anti- 
guos cuadros, grupos a los que unen una serie de 
características comunes, y que, al margen de las 
antiguas ciudades, han constituído esas nuevas ciu- 
dades que son los barrios obreros. Si verdad es que 
estas trasiormaciones afectan a la humanidad en- 
tera, se expresan sin embargo ante todo en la cons- 
titución de la clase obrera que es su producto di- 
recto. 
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En presencia de este mundo nuevo, las reaccio- 
nes que se han producido han sido idénticas a las 
que se han producido en presencia de las antiguas 
civilizaciones no cristianas. La primera tentativa ha 
sido una tentativa de colonización. Es decir se ha 
tratado de agregar a los obreros a las instituciones 
eclesiásticas del mundo burgués, de la misma ma- 
nera que se ha tratado de imponer el cristianismo 
occidentalizado a los pueblos del Extremo. Oriente. 
Ante el fracaso inevitable de semejante tentativa se 
ha tratado de constituir un movimiento obrero cris- 
tiano que fuera paralelo al movimiento obrero no 
cristiano. Pero, como sucede siempre en semejantes 
casos, no se ha llegado más que a elementos latera- 
les del mundo obrero, no a sus verdaderas élites. 
Ahora bien, el cristianismo no queda arraigado en 
una civilización más que cuando ha sido' recibido 
por sus élites, que son las depositarias de sus valores. 


De ahí que asistamos en nuestros días a un ter- 
cer momento, lo mismo en el mundo obrero que en 
lo que se refiere a los países del Extremo Oriente: la 
necesidad de ser en primer lugar solidario del mun- 
do en el que se quiere plantar el Evangelio, sean 
cuales fueren sus desviaciones. “La necesidad de 
vuelta a la Cristiandad, escribía Albert Dominique, 
mito harto vago que está diluyendo la historia cada, 
vez más, cede su puesto a la voluntad de cumplir 
como cristiano con el deber de hombre, en cola- 
boración leal con cuantos quieren construir una 
ciudad humanamente habitable, en el más profundo 
respeto de la consistencia y de la autonomía de los 
valores humanos. Los términos de conquista, y cuan- 
tos están implicando un reclutamiento de las masas 
en las organizaciones cristianas, o, si se quiere, la 
noción de un bloque que pudiera constituirse y ha- 
cer mella en otros bloques, todo esto cede el paso 
a los términos, tan llenos de sentido, de testimo- 


99 - 


nio evangélico, de espíritu misionero, de presencia 
cristiana” (1). 

De manera que el problema de la implantación 
del cristianismo en la civilización obrera del maña- 
na se halla por fin planteado en sus verdaderos tér- 
minos. Es preciso que haya obreros totalmente so- 
lidarios con su clase y con su destino, y que sean 
al mismo tiempo verdaderos cristianos. Pero, sin 
más, podemos darnos cuenta de la situación trá- 
gica de estos obreros cristianos, situación que, a 
fin de cuentas, no es más que una forma más agu- 
da de la situación del cristiano en toda civiliza- 
ción humana. Sucede en efecto que este mundo 
obrero es, por una parte, un momento de la crea- 
ción, cargado de valores auténticos, que viene a 
dar por tierra con estructuras pasadas de moda, y 
nos manifiesta la acción de Dios. Pero al mismo 
tiempo es un mundo pagano que ha colocado, en 
lugar de los antiguos ídolos de las naciones, esa 
nuevo ídolo que es el mismo hombre, adorándose 
en el descubrimiento aún reciente de su poder de- 
miúrgico. 

De lo cual se sigue que el obrero cristiano se ha- 
lla cogido, y no puede menos de estarlo, entre dos 
fidelidades, de ninguna de las cuales puede rene- 
gar. Es preciso que por una parte sea solidario de 
su clase, aun cuando se halle esta clase hoy por 
hoy ligada en el mundo a una acción anticristia- 
na. Pero por otra parte, no puede, dentro del mo- 
vimiento obrero, tener complicidad alguna con las 
idolatrías que tiene ese movimimiento. Está Obli- 
gado a la más total intransigencia, ya que de lo 
contrario su actitud no tendría sentido alguno. Es- 
tos dos elementos, unidos, hacen de la situación 
del obrero cristiano, una situación incomprensible, - 


(1) Masses Ouvriéres, enero de 1950, p. 47. 
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contradictoria, imposible. Situación que sin embar- 
go es preciso viva él. 

¿Hay por otra parte de qué extrañarse? Porque, 
en efecto, semejante situación no es más que la 
condición cristiana, realizada en un grado sumo. 
¿Quién, más que hombres que conciben la vida 
cristiana sin necesidad de verse en la precisión de 
abandonar a Mammon, ha podido forjarse jamás 
la ilusión de creer que el cristianismo era una si- 
tuación viable? ¿Pero son cristianos esos tales? La 
situación cristiana es la que nos describe San Pa- 
blo en la Epístola 1.* a los de Corinto: “A lo que 
pienso, Dios nos ha asignado el último lugar, como 
a condenados a muerte, pues hemos venido a ser 
espectáculo para el mundo, para los ángeles y para 
los hombres... Hasta el presente pasamos hambre, 
sed y desnudez, y penamos trabajando con nues- 
tras manos: afrentados, bendecimos, y perseguidos 
lo soportamos... Hemos venido a ser algo así como 
el desecho del mundo” (1 Cor., 1V, 9-13). 

Si tal es la condición de todo cristiano, lo es 
en grado sumo del cristiano obrero. De ahí que sea 
él quien en nuestros días aparece como el testigo 
por excelencia. Todos lo rechazan. Lo rechaza la 
cristiandad que ho puede admitir que se haga soli- 
dario de un movimiento que tiene como fin el des- 
truirla, y lo rechaza por un:reflejo de autodefensa. 
Lo rechazan los marxistas que no pueden soportar 
el que rehuse aceptar sus ídolos. No hay duda de 
que es él ese “desecho” del mundo, presentado en es- 
pectáculo a los ángeles, que se halla en lo más pro- 
fundo de ese remolino que agita a nuestro mundo 
en gestación. Es un verdadero signo de contradicción, 
ya que su situación no corresponde a realidad al- 
guna existente, Es una situación que tiene un sen- 
tido profético tan sólo, Pero es precisamente—y en 
este hecho estriba su importancia—imagen del fu- 
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turo, afirmación de lo imposible, un primer esbozo 
de una civilización obrera cristiana. 

Del mundo obrero experimenta él los valores, 
verdaderos adarajes del cristianismo del maña- 
na. Existen tres cosas ante todo, que una vez gus- 
tadas, le cerrarán la puerta de vuelta al “mundo 
burgués”, al menos si no quiere renegar de sí 
mismo. La primera es la pobreza. Y no ese jugar 
a la pobreza cuando se tienen las espaldas bien se- 
guras, como tratan de hacerlo algunos cristianos; 
sino la trágica inseguridad de la vida obrera, “an- 
gustia desesperante por la diferencia entre el po- 
der de compra y el coste de la vida; obsesión por 
el paro total o parcial, por los accidentes de salud 
de un miembro de la familia” (2). De esta manera 
queda como metido en la muchedumbre inmensa 
de los pobres. Ahora bien, como lo ha dicho el P. 
Desroches, “los pobres son los depositarios privile- 
giados de la voluntad salvífica” (3). Es Péguy quien 
veía aparecer tras de un obrero ruso oprimido, la 
silueta de Edipo, el suplicante de la tragedia an- 
tigua, y reconocía en el pobre eterno al testigo di- 
vino por excelencia. 

La segunda revelación es la de la fraternidad. 
El mundo burgués se halla dividido esencialmente 
por barreras que oponen a los hombres: barreras 
nacionales o barreras de clase. En el nivel de la 
existencia obrera estas barreras desaparecen. Y es 
ésta una experiencia concreta que corresponde a una 
revolución mundial. “Una de las características 
esenciales de la unificación actual del mundo la 
constituye la formación de un proletariado mun- 
dial que incluye masas innumerables de trabaja- 
dores de las más diversas razas, colores, lenguas e 

(2) ALemrT DoMINI¡qUuE, Masses Ouvriéres, enero de 1950, 
pág. 6. 

(3) Signification du Marxisme, p. 75. 
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incluso costumbres.” Es un hecho éste que consti- 
tuye un adaraje del Cristianismo: “Esta coinciden- 
cia entre la necesidad de unificación del mundo 
en el plano temporal y la necesidad de unificación 
del mundo en el plano espiritual, es verdaderamen- 
te providencial. Estamos en nuestros días viviendo 
la hora del apostolado misionero” (4). 

Finalmente la experiencia obrera es conciencia 
de trabajar por la edificación de un mundo nuevo. 
El planeta es en nuestros días un colosal taller: 
“La humanidad, como consecuencia de los cambios 
tan profundos en las relaciones de su naturaleza 
—de su naturaleza con todas sus dimensiones cósmi- 
cas—y de su conciencia, en la acción mutua de su 
dominio sobre el mundo y de éste sobre aquélla, 
está atravesando una muda dolorosa, una crisis fe- 
febril de crecimiento y de pubertad. Está cambiando 
la piel. Ahora bien, en el centro de esta sacudida 
sísmica se hallan las masas obreras. Son ellas las 
que constituyen el río de lava que brota de la erup- 
ción técnica. Son ellas las que constituyen el as- 
pecto naturaleza. El movimiento obrero es el as- 
pecto conciencia. Sin que nos veamos Obligados a 
ceder de manera desmesurada al mito mesiánico 
del proletariado, es cierto que el movimiento obre- 
ro desempeña en esta civilización en gestación un 
papel decisivo. Tarea esencial suya es el exigir que 
no se vea acaparada la revolución industrial por 
una casta de privilegiados, promover el bienestar 
humano de las masas por el acceso a un standard 
de vida que se halle a medida con las nuevas téc- 
nicas” (5). 

Pero el drama estriba en el hecho de que estas 
realidades obreras, que son como prefiguraciones 


(4) J. CARDIJN, Le probleme missionnajre dans un mon- 
de nouveau, Masses Ouvriéres, agosto de 1949, p, 8 y 14. 
(5) ALBERT DOMINIQUE, art. cit., p. 2, 
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de la ciudad nueva que tiene que consagrar el cris- 
tianismo, constituyen al mismo tiempo un obstáculo 
con el que aquél tropieza. La protesta de los asa- 
lariados contra la alienación capitalista se ha 
transformado en Karl Marx, en una protesta con- 
tra toda trascendencia, considerada como una alie- 
nación, por asimilación de la realidad religiosa a 
las formas sociológicas en las que estaba implanta- 
da. La unidad obrera opone su universalismo al 
universalismo cristiano: “Es preciso reconocer que 
en nuestros días, en una gran parte del mundo, el 
comunismo se halla en la primera línea de todo 
ese movimiento hacia la unificación internacional 
del mundo del trabajo” (6), y la está realizando 
en provecho propio. Finalmente el hecho de haber 
adquirido conciencia de su poder sobre la materia 
ha suscitado en el hombre la ambición de ser crea- 
dor del hombre, por la transformación de las con- 
diciones materiales de su existencia. 

Es menester que acepte el obrero cristiano el 
vivir en este desgarramiento, en esta presencia y 
en esta ruptura. Esta era precisamente la condi- 
ción de aquellos primeros cristianos que vivían en 
un mundo pagano. Estamos asistiendo al fin de la 
época constantiniana del cristianismo, al fin de un 
mundo cristiano que se ha convertido en un cris- 
tianisno mundano y que cede a impulso de nueva 
savia. Es lo que sienten no pocos cristianos de 
nuestros días, principalmente los que se hallan me- 
tidos en ese movimiento obrero, cristianos que se 
sienten mucho más cerca de la comunidad cristia- 
na primitiva que del cristianismo de la Edad Me- 
dia o de la época de las luces. En un artículo que 
hemos citado antes, lo hace observar Albert Domi- 
nique: “Y no es menos revelador el prestigio de 


(6) JosepPH CARDIJN, art. cit., p. 3, 
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los primeros años cristianos anteriores al cesaropa- 
pismo, así como el retorno a las fuentes bíblicas y 
litúrgicas” (p. 47). Pero es entonces cuando brusca- 
mente alcanza su pleno sentido un hecho al que 
considero yo como uno de los más característicos 
de nuestra época: la vuelta de los contemplativos 
al seno del mundo. En efecto, a lo largo de los pri- 
meros siglos del cristianismo, lo mismo vírgenes 
que ascetas vivían en la comunidad, en pleno mun- 
do pagano. En el siglo Iv ha tenido lugar un hecho 
nuevo; es entonces cuando ha marchado al desierto 
Antonio, inaugurando con ello la edad monástica, 
la edad en que los contemplativos se separan de 
una cristiandad mundanizada, para vivir, en la so- 
ledad, del espíritu de los mártires. Ahora bien, esta 
época está a punto de terminar, y así vemos a An- 
tonio que sale de su desierto, que no tiene ya razón 
de ser, ya que la Iglesia se ha convertido de nuevo 
en la comunidad de los mártires, en el corazón 
del mundo pagano. “Mi desierto, es mi fábrica”. 


Para un cristiano que vive en un medio en el 
que el marxismo suscita una preocupación exclu- 
siva por los problemas temporales, la principal di- 
ficultad consistirá en conservar el sentido de la 
importancia de los valores espirituales. Para el 
marxismo la historia es el proceso por el que el 
hombre, al trasformar por el trabajo las condicio- 
nes económicas de su existencia, se trastorma a 
sí mismo. La expresión de este proceso en el plano 
social la constituye la lucha de clases, lucha por 
la que la clase que sube y que corresponde a la in- 
fraestructura económica del futuro, tiende a sus- 
tituir a la clase explotadora, que es la expresión de 
una infraestructura ya caduca. Existir equivale a 
tomar parte en esta lucha y coincidir de esta ma- 
nera con el movimiento de la historia. Ahora bien, 
no pocas veces, para Oponerse al marxísmo, se Con- 
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tentan los cristianos con proponer una doctrina 
social que es algo así como la réplica cristiana 
de la doctrina marxista. Al no buscar la eficacia del 
cristianismo en el plano verdadero que es el que 
le corresponde, son tributarios de la concepción del 
mundo marxista, y se colocan en su terreno, en lu- 
gar de superarlo en un plano auténticamente cris- 
tiano. 

Ahora bien, decimos nosotros que la verdadera 
respuesta se halla, por el contrario, en un cristia- 
nismo vivido integramente y muy en particular en 
la vida sacramental y que sólo de esta manera po- 
drán los cristianos vivir, no refugiados en cierto 
sentido en su cristianismo, sino que se hallarán a 
la vanguardia del verdadero movimiento de la his- 
toria. Podremos hacerlo ver tomando algunas pers- 
pectivas que nos permitirán observar cómo, por 
más paradójico que pueda esto parecer a primera 
vista, precisamente en las realidades más sobre- 
naturales, más esenciales y propias del cristianis- 
mo, como por ejemplo en los sacramentos, podre- 
mos dar con la respuesta más profunda a los pro- 
blemas del mundo de nuestros días. Y entonces 
comprenderemos que todas estas realidades no son 
algo de lujo en nuestras vidas, sino verdaderamen- 
te su alma; no serán ya una práctica con la cual 
es preciso cumplir para estar a buenas con Dios, 
sino un compromiso total y real. 

Una de las características de la mentalidad de 
los hombres de nuestros días la constituye el he- 
cho de concebir al mundo en el que viven como una 
historia. Característica con la que nos encontramos 
en todas partes. No es ello más que una consecuen- 
cia del hecho de que la humanidad, al aumentar 
cada vez mas sus conocimientos, se va dando cuen- 
ta de manera más perfecta de la existencia de un 
crecimiento; también se debe ello a que la ciencia 
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nos ha hecho descubrir que, antes de nuestra his- 
toria, existía toda una prehistoria humana. Un 
pensamiento que no toma conciencia de esta evo- 
lución en el tiempo, de esta dimensión nueva en la 
que apenas si pensaron los antiguos, es completa- 
mente ineficaz. Esta idea, desarrollada en primer 
lugar por la filosofía de Hegel, ha tomado una im- 
portancia cada vez mayor en el mundo de nues- 
tros días, por influjo principalmente del marxismo. 

Pero la expresión que ha dado a esta toma de 
conciencia el marxismo aparece como algo singu- 
larmente estrecho. La idea esencial del marxismo 
es que la realidad de la historia es la dialéctica por 
la que se crea el hombre a sí mismo, es decir cons- 
truye poco a poco la humanidad por la trasfor- 
mación de las condiciones materiales de su exis- 
tencia. De lo que se sigue que los hombres más 
eficaces, los héroes del mundo moderno, habrán de 
ser los sabios y los obreros: los poetas, los artistas, 
los filósofos, los santos se hallan en segundo plano. 
Así, para Marx no existen más que dos categorías 
de hombres absolutamente esenciales: el sabio que 
inventa y el obrero que realiza las condiciones que 
han de mejorar la vida del hombre. Filosofía ésta 
que sin duda alguna galvaniza a estas dos clases 
de hombres, ya que hace de ellos los agentes esen- 
ciales de la historia. Las etapas de la historia de 
la humanidad las constituyen las grandes edades 
del hierro, del fuego, del vapor, de la electricidad, 
de la radio, de la energía atómica. He ahí la única 
realidad que realmente cuenta: lo demás es la su- 
perestructura. La palancá que hace progresar al 
hombre es la técnica; la única manera de que avan- 
ce la humanidad consiste en desarrollar esa téc- 
nica. 

La fuerza de esta posición estriba en que no se 
trata tan sólo de hacer que tome el hombre con- 
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ciencia de las cosas, sino de ayudarle a que tome 
parte en ellas, haciéndole comprender la razón de 
este compromiso así como su valor. No se trata en 
manera alguna de un materialismo grosero, sino 
de un humanismo, de una concepción del hombre, 
concepción que, si es verdaderamente atea, da al 
hombre el primer puesto: es verdaderamente una 
religión del Hombre. El marxismo, como tal rell- 
gión, es la más absoluta contradicción del cristia- 
nismo: el hombre es el valor supremo para el hom- 
bre, es el creador de su propio ser. Reconocer la 
existencia de Dios es algo degradante, algo que nos 
envilece, de lo que se sigue que es condición esen- 
cial del verdadero humanismo el rechazar a Dios. 

Lo cual supuesto no podremos hacer frente al 
marxismo con un humanismo cristiano más o me- 
nos descolorido, Y si es verdad que no pocas veces 
el pensamiento cristiano parece no tener fuerza 
ante semejante humanismo, se debe ello sin duda 
alguna a que no se fundamenta lo suficiente en su 
principio esencial, es decir, en el hecho de que 
el cristianismo es una religión de Dios, una con- 
cepción divina de la historia. Para el cristiano 
lo que se edifica en la historia, no es tan sólo una 
sociedad humana, sino un destino divino del hom- 
bre. No podremos superar el marxismo más que en 
la medida en que nos demos cuenta profundamente 
de que es el cristianismo el que realiza la verda- 
dera historia. En el mundo de nuestros días se está 
librando la más cruel batalla entre estas dos vi- 
siones de la historia Que se enfrentan una a otra. 
En efecto, también el cristianismo es fundamen- 
talmente una historia, y no una concepción de un 
mundo ideal, más o menos extraño a las realidades 
humanas, y como sobreañadiendo a ellas. Interpre- 
tación de la historia total a la que da un sentido 
definitivo. 
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La historía del mundo, en el sentido cristiano 
de la expresión, la constituye esencialmente la 
Historia Sagrada, la de las grandes obras de Dios a 
través del tiempo, en el cual con el poder irresis- 
tible de su espíritu creador va construyendo la ver- 
dadera humanidad, la Ciudad eterna. De ahí que 
si queremos dar con el verdadero sentido de la his- 
toria cristiana, nos sea preciso lr más allá de la 
historia aparente y exterior, para penetrar en la 
historia real, en la que se está forjando en las pro- 
fundidades del hombre, historia que sólo el Espí- 
ritu Santo nos puede hacer comprender. Lo esen- 
cial de ella podemos encontrarlo en esa narración 
de las grandes obras de Dios que es la Escritura, 
la cual nos describe en cierta manera la manera 
de conducirse de Dios, el modo que tiene El de 
construir las cosas. Así pues, sólo en la medida en 
que vivamos de la Escritura como de la única rea- 
lidad verdadera, podremos comprender y descubrir 
el mundo según Dios. 

La Escritura comienza por la afirmación histó- 
rica de la creación para mostrarnos a continuación 
la acción continua de Dios a través de los aconte- 
cimientos: es El quien escoge a Abraham para que 
sea el jefe de su pueblo y concluye con él una alian- 
za; El quien conduce a su pueblo a través de sus 
caminos. Y ya aquí nos encontramos con una idea 
de suma importancia: esta historia sagrada. que va 
realizando Dios se opone a la que quieren realizar 
los hombres (a la historia que ha descubierto Marx 
por consiguiente). Ya desde un comienzo hay dos 
historias: la que quieren llevar a cabo los hombres 
en función de su orgullo, de la carne, del imperia- 
lismo y de su sed de dominio (y ahí tenemos en 
nuestros días el conflicto entre los grandes impe- 
rialismos, para saber quién ha de lleyar a cabo la 
historia del mundo); es la historia sangrienta de 


109 


las guerras, de las persecuciones, de las cautivida- 
des. Para muchos hombres no existe otra historia. 
Pero junto a esta historia humana está la historia 
que lleva a cabo Dios; a través de ella va edifican- 
do Dios su Reino, y va conduciendo a los hombres 
por sus caminos. El Antiguo Testamento nos da un 
ejemplo típico de estas dos tendencias en el con- 
flicto que enfrenta a los profetas, personajes que 
se hallan en posesión del sentido cristiano de la 
historia, y que por medio del Espíritu que los ilumi- 
na se hallan como introducidos por Dios en el ver- 
dadero sentido del destino de la humanidad, y los 
poderosos de la tierra que los persiguen continua.- 
mente. 

En el centro mismo de la Historia, el mismo 
Hijo de Dios, viene por su Encarnación a la tierra, 
a hacer suya la humanidad, a unírsela, para pu- 
rificarla en su sangre, y, después de haberla libe- 
rado de la muerte y del pecado, introducirla para 
siempre en el Reino del Padre. Lo que busca el 
hombre es precisamente una liberación, sacudir 
una cautividad que pesa sobre él, pero no una cau- 
tividad económica sino espiritual. El pecado origi- 
nal no es el capitalismo, mal esencial para el mar- 
xismo; siempre será verdad que una humanidad, 
aun liberada de todas las miserias sociales, queda- 
ría submergida en la más profunda miseria, en la 
del pecado. Cuando decía Marx que, una vez libera- 
dos los hombres de la cautividad económica el mun- 
do sería dichoso, se equivocaba de plano, porque 
aún entonces sigue en pie la miseria espiritual. 
Así, en la Rusia Soviética, puede que la gente se 
halle liberada en el plano económico, pero, a pe- 
sar de todo, se halla, y cómo llama esto la atención, 
en la más profunda desesperación espiritual. 

Así pues, el esfuerzo marxista es totalmente su- 

* perficial, no baja a las verdaderas profundidades 
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de la miseria humana. No cabe la menor duda de 
que tenemos que luchar contra la miseria social, 
pero esta misera no es más que el eco de otra mise- 
ría mucho más profunda e íntima: el pecado, la 
muerte, Satán. Y sólo Cristo puede liberarnos de 
esta verdadera cautividad. El sentido de la historia 
consiste, como dicen los marxistas, y en esto estamos 
completamente de acuerdo con ellos, en liberar al 
hombre, pero decimos nosotros que sólo Cristo, y 
quienes prosiguen su obra, puede realizar esa li- 
beración. Son los misioneros y los contemplativos 
los verdaderos salvadores de la humanidad. Hasta 
tanto que nos demos cuenta de que no debemos 
ir en el sentido de una réplica social del marxis- 
mo, sino colocarnos más bien en la realidad del 
cristianismo, nos encontraremos siempre con un ver- 
dadero complejo de inferioridad. Si es verdad que 
tenemos un deber en el plano social y económico, 
verdad es también que no es esto lo más importan- 
te: hay algo mucho más importante, más profun- 
do, la prosecución de la obra de Cristo en la sal- 
vación de la humanidad. 

El marxismo, verdad es, jamás ha negado que 
el cristianismo es una cosa realmente grandiosa 
y bella, que ha creado en el mundo una verdadera 
revolución, pero lo que ha realizado en el pasado, 
dice él es algo ya caduco, y por ello hoy por hoy 
se halla en crisis, cuando comienza a brotar una 
nueva era de la humanidad: se ha superado al 
cristianismo y nos hallamos en marcha hacia una 
religión de los nuevos tiempos. A lo que el cristia- 
no de hoy responde con una profesión de fe: Ja- 
más podremos superar a Cristo, en El se ha Mevado 
a cabo el fin de las cosas, sólo El es el último, la 
Juventud eterna del mundo. El siempre es el Nue- 
vo; más allá de El nada hay, en El se ha llegado 
al fin de las cosas. Con El ha tenido lugar el acon- 
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tecimiento esencial de la humanidad; de aquí que 
no nos sea dado esperar progreso alguno, sea cual 
sea éste, nada que pueda compararse en importan- 
cia con el hecho de nuestra posesión de Cristo. En 
El tenemos mucho más, infinitamente más, de lo 
que nos pueda aportar técnica ni revolución alguna. 

Para el marxista la historia está aún por deci- 
dirse y su mirada escruta el futuro. Para el cris- 
tiano la historia está ya esencialmente decidida, y 
el acontecimiento esencial de esa historia se halla, 
no al término de ella, sino en el centro. Ya no co- 
rremos un riesgo total. Y esa aceptación de una 
salvación que nos viene de Cristo y que no es fruto 
de nuestro trabajo, es en el orden escatológico, un 
aspecto de este reconocimiento de nuestra depen- 
dencia fundamental, que constituye esencialmente 
nuestra actitud religiosa. ¿De manera que ya no 
queda nada por hacer? Así sería, si no nos queda- 
ra, tras de este acontecimiento, toda una tarea que 
realizar, ya que es preciso trasmitir de hecho a los 
hombres, lo que de derecho lo tiene ya adquirido 
la humanidad entera. De ahí que la historia sa- 
grada viva aún en el presente. 

Ahora bien los grandes acontecimientos del 
mundo actual los constituyen las acciones sacra- 
mentales. Estas son algo mucho mayor y de mayor 
importancia que las grandes obras del pensamien- 
to o de la ciencia, que las grandes victorias o las 
grandes revoluciones. Estas llenan la historia tal 
cual se nos manifiesta, pero no penetran hasta las 
profundidades de la historia real. Son grandezas 
del orden de la inteligencia o del orden de los cuer- 
pos. Pero los sacramentos son grandezas del orden 
de la caridad. “Jesucristo, decía Pascal, no ha rea- 
lizado grandes invenciones, pero ha sido santo, 
santo, santo, santo a los hombres, y temible al de- 
monio.” Y la verdad es que no estamos lo suficien- 
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temente penetrados de esta realidad. De ahí qué 
nos dejemos impresionar hasta tal extremo por las 
grandezas de la carne o de la inteligencia, y que 
olvidemos que somos los confidentes de los desig- 
nios de la caridad trinitaria. Por la importancia 
que les atribuimos, hacemos grandezas humanas de 
la Ciencia, del Dinero, de la Historia, del Estado, 
a fin de cuenta ídolos, cuando el primer manda- 
miento nos dice: “Adorarás al Señor tu Dios, a El 
sólo adorarás.” 

Ahora bien, los sacramentos son las obras del 
poder de Dios en medio de nosotros. Decíamos amn- 
tes que existía una cautividad mucho más grave 
que la cautividad económica y que la alienación 
capitalista—y que esta cautividad era la cautividad 
espiritual y la alienación—no en manos de los po- 
deres del dinero, sino en las de los Poderes de las 
Tinieblas. De esta cautividad sólo el Bautismo pue- 
de liberarnos. En efecto, sólo Cristo nos libera de 
la cautividad espiritual, Cristo que ha descendido 
por su muerte al Reino de la Muerte, y a los más 
profundos abismos de la miseria, y que por su re- 
surrección ha destruído para siempre las puertas 
de la muerte y ha salido vencedor de los infiernos, 
dando paso a la humanidad por los caminos de la 
liberación espiritual. Ahora bien, como nos dice San 
Pablo, el Bautismo nos hace morir con Jesucristo 
para resucitar con El y sentarnos con El a la dies- 
tra del Padre. Conferido en los primeros siglos del 
Cristianismo en la noche pascual, se nos muestra 
como la continuación de las grandes obras de li- 
beración realizadas por Dios, al liberar a su pue- 
blo del yugo de Egipto cuando la primera Pascua, 
y al liberar a su Hijo, en la segunda Pascua, del 
cautiverio del Infierno. De esta manera, la tercera 
Pascua no es una mera conmemoración litúrgica 
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de las otras dos, sino continuación efectiva de la 
misma realidad. 

Misterio de liberación, el Bautismo es también 
misterio de “creación”. Es según la expresión de 
San Pablo, una palingenesiía, una segunda Géne- 
sis. En el comienzo del mundo, el Espíritu de Dios, 
planeando como una paloma sobre las aguas pri- 
mitivas, había suscitado en ellas la vida biológica 
de la creación primera. Es el mismo Espíritu del 
que nos dice el Evangelio que ha cubierto a Ma- 
ría con su sombra, obumbrabit tibi, para suscitar 
en ella, por su virtud todopoderosa, la segunda 
creación, la del universo de la gracia, del mundo 
de la humanidad divinizada, cuyo Oriente es Cris- 
to, sol que se levanta eternamente. El bautismo es 
esa nueva creación realizada en cada hombre. Su- 
mergido en las aguas vivificadas por las energías 
del Espíritu, sale de ellas regenerado, engendrado 
de nuevo, creado de nuevo en Cristo y objeto ya 
de una segunda creación. El marxismo ve en el 
hombre al demiurgo de la humanidad, a la que 
crea ininterrumpidamente, tranformando sus in- 
fraestructuras económicas por el trabajo. Pero de 
la misma manera que no podía liberarlo de la cau- 
tividad más profunda, así tampoco puede suscitar 
una humanidad verdaderamente nueva, ya que sólo 
Jesucristo es el hombre verdaderamente nuevo, el 
homo novissimus. ] 
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CAPITULO VI 


ACCION TEMPORAL Y MITO MARXISTA 


Ahora bien, supuesto todo esto, nos vemos en- 
frentados con el problema que plantea la obra del 
P. Montuclard (1). Ante la miseria temporal en la 
que se encuentran sumergidos tantos hombres y 
tantos pueblos que apenas se han levantado de las 
catástrofes de ayer y están ya ansiosos ante la 
tormenta que se les avecina, ¿es verdad que no 
puede hacer nada el cristianismo? Tal es la inte- 
rrogante trágica que sube a nuestros labios. ¿Po- 
demos permanecer sordos a semejante llamada? Si 
es verdad que Cristo se ha negado a ser considera- 
do por la turba como un taumaturgo destinado a 
satisfacer sus necesidades temporales, no es me- 
nos cierto sin embargo que, a pesar de todo, se ha 
apladado de la muchedumbre y que a fin de cuen- 
tas le ha dado también pan para su cuerpo. El de- 
seo cristiano de mantenerse en el plano escatoló- 
gico de la salvación eterna no podrá interpretarse 
como una despreocupación por el dolor temporal 
de los hombres. Tal es el drama que siente profun- 
damente el P. Montuclard, y que sentimos. también 
nosotros con él. 


(1) Dieu pour quoi faire?, Jeunesse de 1'Eglise, XIIL 
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Pero quisiéramos aquí proponer algunas refle- 
xlones a propósito de la solución que nos da él, en 
particular en lo que se refiere a la eficacia tempo- 
ral del cristianismo. Tras de habernos hecho ver que 
no tiene por objeto el cristianismo el procurarnos 
ventajas materiales, sino abrirnos al misterio de 
Dios, prosigue: “Este paraíso terrestre, esta socie- 
dad sin clases en la que haya desaparecido total- 
mente la explotación del hombre por el hombre, en 
nosotros está el imaginarla, el provocar su venida 
por una acción valerosa y paciente, acción que se 
apoye en un conocimiento cada vez más preciso de 
las leyes que presiden la evolución y el progreso de 
las sociedades. No hay duda de que, al menos en 
parte, desconocemos eso de que un día nos han de 
hacer capaces la sociología, el socialismo científico, 
la psicología, la medicina, la pedagogía y tantas 
otras ciencias. Pero de lo que ya desde ahora esta- 
mos seguros, es que en adelante vislumbramos una 
inmensa esperanza” (p. 51). 

De manera que, si entendemos el pensamiento 
del autor, existe junto a la salvación espiritual, 
un “paraíso terrestre”, “una inmensa esperanza”. 
Esperanza ésta que se halla basada en los poderes 
extraordinarios que da la ciencia al hombre. Ella lo 
hace capaz de conseguir una “trasformación de la 
condición humana”. Esperanza ésta de la que debe 
participar el cristiano, El error de los marxistas 
consiste en creer que dicha esperanza no puede 
compaginarse con la esperanza escatológica. Pero 
no es ningún desatino el tener esta esperanza tem- 
poral. Si el cristiano se Opone al marxista porque 
cree en Dios, puede por otra parte participar de 
su fe en el poder del hombre en punto a la trans- 
formación de la condición humana, Es menester 
en efecto separar ambos campos. La acción del 
cristiano se ejerce en dos mundos diferentes. En 
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el plano temporal es uno más entre los demás 
hombres; ni más ni menos. Pero junto a esto se 
halla en posesión de una dimensión divina. 
Preciso es reconocer que a primera vista es ésta 
una solución realmente seductora. Para los Cris- 
tianos que han perdido toda fe en un cierto cris- 
tianismo social que trata de dar, fundándose en 
principios cristianos, soluciones a los ¡problemas 
temporales, y que no consigue con ello más que re- 
bajar el cristianismo al nivel de la acción tempo- 
ral, acción en la que manifiesta la más completa 
ineficacia, es sumamente saludable un vuelta a una 
justa distinción de ambos campos. Y digo: justa 
distinción será cosa de preguntarse más tarde si 
en el caso concreto no se llega a una separación 
sumamente peligrosa. Pero la verdad es que es de 
suma importancia el afirmar por una parte, que 
el cristiano tiene una vocación espiritual, que sus- 
pira por un reino que está por llegar y que, por 
otra parte, es deber suyo el trabajar en el plano 
temporal para mejorar la suerte de sus hermanos. 
Ahora bien, el problema se plantea sobre el sen- 
tido de esta mejora. Podría con ello darse a en- 
tender, en un mundo en el que siempre serán li- 
mitadas las posibilidades, un esfuerzo por reaccio- 
nar contra los determinismos sociológicos, por ha- 
cer más humana la existencia. Siempre ha habido 
cristianos que han hecho esto, mejor o peor, ni 
mejor ni peor que los demás. No acostumbramos 
a exagerar esta acción del cristianismo sobre la ci- 
vilización, ni, sobre todo, dar demasiada importan- 
cia a dicha acción. Lo cual no obsta para que po- 
damos presentar una larga teoría de ejemplos, des- 
de la Edad Media hasta nuestros días, ejemplos 
que muestran lo que afirmamos. Sería preciso ca- 
recer de la más elemental buena fe para negar es- 
tos resultados, como se carecería igualmente de toda 
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buena fe si los exageráramos. Estos resultados han 
podido ser limitados por la falta de verdadero celo 
entre los cristianos, pero lo han podido ser tam- 
bién por las limitaciones que la condición humana 
ha podido oponer a su acción. 

Entonces, ¿a qué viene ese hablar de manera 
tan general de la ineficacia de los cristianos? “Ha- 
ce ya dos mil años que os halláis sobre la tierra. 
¿Ya habéis realizado algún cambio en ella?”. No es 
la primera vez que tenemos que oír semejante re- 
proche. Lo que sucede es que la eficacia de que 
aquí se habla es algo muy diferente de aquélla de 
que antes hablábamos. Desde hace dos siglos prin- 
cipalmente, los hombres han tomado una concien- 
cla más clara de su poder y de las posibilidades 
que en ellos se encierran. Sin más se ha ido creando 
en ellos la esperanza de una transformación radical 
de la condición humana por la transformación de 
las condiciones materiales de su existencia. De esta 
manera el hombre se convierte en el demiurgo del 
hombre. Puede hacer que brote en este mundo un 
“paraiso terrestre, una sociedad en la que hayan 
desaparecido las clases”, debido todo ello a su pro- 
pio esfuerzo. 

Eso es lo que se quiere decir cuando en nuestros 
días se habla de esperanza temporal. Y ésta es la 
esperanza de la que, según el P. Montuclard, debe 
participar el cristiano, disociándola, claro está, de 
las connotaciones ateas que en los marxistas pueda 
suponer, y sin detrimento de la esperanza propia- 
mente espiritual. Así pues, cuando se dice del cris- 
tianismo que no es eficaz, se le reprocha simplemente 
el no haber conseguido hacer que por el esfuerzo 
del hombre brotara en este mundo un paraíso te- 
rrestre. Es entonces cuando formula el P. Montu- 
clard la pregunta que se halla en el centro de todo 
este problema: “¿Cómo afirmar que la salyación, que 
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toda la salvación nos viene de Cristo, cuando pe- 
dís al cristiano que luche en el plano temporal por 
conseguir una superación temporal de la condición 
humana? ¿No puede decirse que este progreso hu- 
mano constituye ya de por sí una verdadera sal- 
vación? Una salvación del hombre por el hombre, 
paralela a la salvación de que nos ha hecho Dios 
partícipes en Jesucristo” (2). 

Tal es en pocas palabras el nudo del problema. 
Los cristianos se hallan en su totalidad de acuerdo 
con la afirmación de la existencia de una Historia 
sagrada, tejida toda ella de los hechos divinos que 
operan nuestra salvación. No hay duda de que se 
hallan también de acuerdo en comprobar que el 
mundo de nuestros días va tomando conciencia de 
una historia temporal, en la que la evolución tec- 
nológica, que sucede a la evolución biológica, apa- 
rece a nuestros ojos como constructora de la hu- 
manidad. Ahora bien, ¿qué relación se puede es- 
tablecer entre estas dos historias? El P. Montuclard 
declara en primer término que la fe en el progreso 
“aporta a cuantos no se hallan en la Iglesia, una 
fe, una esperanza, un sentido del mundo y de la 
vida, que por más incompletos, velados y desco- 
nocedores de su alcance y de su dimensión total 
que se hallen, obligan a los hombres a la. renuncia, 
a conducirse como quienes se hallan en posesión 
de la salvación” (p. 22). De manera que la fe en el 
progreso se nos muestra como una forma suma- 
mente elemental de la religión. ¿Qué suerte han 
de correr con ello los cristianos? ¿Cuál ha de ser 
su actitud en relación con este progreso técnico? 
El P. Montuclard, a quien no podemos menos de 
atribuir el gran mérito de distinguir claramer:te 
esta evolución material de la Historia sagrada, llega 


(2) Délivrance de TUhomme, Jeunesse de lPEglise, VIl, 
pág. 9, 
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a la siguiente conclusión: “Tarea la más impor- 
tante de la Iglesia habrá de ser el reconocer, para. 
animarla desde dentro, esta historia que va Dios 
escribiendo fuera de ella, sin su intervención visi- 
ble y directa” (p. 31). 

A más de uno parecerá que esta solución peca 
por exceso de optimismo y por ser insuficiente. En 
primer lugar es excesivamente optimista. En efec- 
to, si verdad es que la fe en el progreso puede a 
veces ser la expresión errónea de la afirmación de 
un absoluto, ¿no habrá que decir que, una vez que 
se convierte de manera consciente en la creencia 
de “la salvación del hombre por el hombre”, viene 
a ser la negación misma de toda religión, la gran 
herejía del mundo moderno? De ahí que vean en 
ella no pocos pensadores de nuestros días el gran 
pecado de nuestro tiempo y el principal obstáculo 
que se interpone entre Dios y él. El desarrollo de 
la técnica ha hecho al hombre consciente de su po- 
der, y ha hecho que se embriague ante sus posibi- 
lidades. “No nos puede caber la menor duda, es- 
cribe M. Kraemer (3) que los progresos materiales 
de la civilización dan al hombre de nuestros dias 
un cierto derecho a sentirse creador de su propio 
mundo. Pero esta reacción espontánea tiene como 
consecuencia inmediata la de encerrar la historia 
y la vida del hombre en su propia inmanencia”. El 
marxismo equivale a esta toma de conciencia, por 
parte del hombre, de su poder creador, excluyendo 
toda trascendencia. Y prosigue de manera muy 
profunda Kraemer: “El verdadero callejón sin sa- 
lida no es el fracaso del hombre que ha pretendido 
construir sociedades y mundos nuevos, sino más 
bien la obstinación en no querer reconocer este fra- 
caso” (p. 9). Ya que el mal del mundo moderno no 


(3) Cahiers de Vinstitut oecuménique, Y, p. 10, 
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está tanto en sus crisis temporales como en la pre- 
tensión, rayana en la idolatría, de salvarse a sÍ 
mismo. 

Gabriel Marcel nos da un estudio metafísico de 
esta pretensión idolátrica (4). Tras de haber ob- 
servado que la técnica es de por sí indiferente y que 
no puede ser considerada como mala en sí misma: 
“Así pues condenar a la técnica equivale a pronun- 
ciar palabras sin sentido” (p. 81), el autor muestra 
que la desviación se halla en el “paso de la técnica 
propiamente dicha a una cierta idolatría en cuyo 
objeto se convierte aquélla. Y siguiendo esta línea 
de reflexión podría verse cómo esta idolatria tiende 
a degenerar en autolatría, en adoración de uno 
mismo” (p. 82). Marcel coincide en esto con Krae- 
mer: el peligro del culto del progreso técnico con- 
siste en que encierra al hombre en la adoración 
de su propio poder creador. De aquí que tienda la 
técnica a sustituir el fin por los medios, a perder 
de vista “el misterio irreductible e inviolable del 
cer” (p. 91). Indiferente en un comienzo, se con- 
vierte en “técnica del pecado”. 

Así aparece bien claro cómo la religión del pro- 
greso, la de la “salvación del hombre por el hom- 
bre”, lejos de ser una forma elemental de religión, 
es, todo lo contrario, el pecado del mundo moderno, 
Si lo que llamamos eficacia se funda en esta fe en 
el progreso, menester es decir que, en efecto, el cris- 
tianismo no es eficaz. Pero es preciso añadir a ren- 
glón seguido que ello se debe a que no existe se- 
mejante eficacia. Por una prodigiosa mistificación 
se ha logrado hacer ereer a no pocos de nuestros 
contemporáneos que era posible un paraíso terres- 
tre. Toda doctrina que no promete este paraíso es 
considerada como ineficaz. Y uno se extraña de que 


(4) Technique et Péché, Cheval de Trote, 1, p. 76 ss. 
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haya cristianos que puedan participar de semejan- 
te concepción del mundo. Porque una tal eficacia, 
digámoslo bien claro, es el más grosero de los erro- 
res. Y razón tiene el cristianismo en no querer saber 
nada de él. Su grandeza consiste precisamente en 
no querer engañar a los hombres, aun cuando pler- 
da con ello en partidarios, más bien que adorme- 
cerlos con esperanzas engañosas. Lo cual no quiere 
en manera alguna decir que no crea el cristianismo 
en la transfiguración del hombre. Y esta transfigu- 
ración ha de tener por objeto, no sólo su alma, 
sino también su cuerpo y el cosmos entero. En esto 
el cristiamismo es resueltamente optimista. Pero 
esta transfiguración la espera de Dios, y de El sólo. 
Es una transfiguración de orden escatológico, es 
decir, esencialmente, no es terrena, ya que por su 
misma definición es un paso a otro plano de exis- 
tencia. 

Nuestras posibilidades de aquí abajo se hallan 
siempre estrictamente limitadas. Verdad es que el 
cristiano habrá de trabajar por mejorar la suerte 
del hombre, por hacer retroceder la enfermedad, la 
guerra y la miseria. Pero por una parte siempre se 
verá limitado por la condición actual del hombre, 
por sus determinismos y contradicciones. Nada po- 
drá hacer que desaparezcan los sufrimientos mo- 
rales. Y aun cuando lograra la ciencia hacer re- 
troceder los límites de la muerte, no haría con ello 
más que prolongar de manera indefinida una exis- 
tencia llena de miserias. Es lo que de manera tan - 
magistral nos ha hecho ver Simone de Beauvoir en 
Tous les hommes sont mortels. Y por otra parte 
esta idea de un paraíso terrestre supone que los 
medios de la ciencia y de la organización son pues- 
tos al servicio del bien de los hombres. Ahora bien, 
para un cristiano no ofrece la menor duda el he- 
cho de que ha de subsistir hasta el fin el pecado y 
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que la historia temporal ha de ser siempre algo 
ambiguo. Más bien da la impresión de que eso hacia 
lo que vamos es un infierno terrestre más terrible, 
ya que los medios inventados por la ciencia, lo 
mismo pueden ser utilizados por el mal que por el 
bien (5). 

De manera que el defecto primordial de esta es- 
peranza humana, de la cual se comprende que haya 
podido impresionar al P. Montuclard por las ge- 
nerosidades que suscita, se halla principalmente en 
su irrealismo. La mistificación que reprochan a los 
Cristianos los Marxistas, son elos precisamente 
quienes la realizan. El verdadero opio del pueblo, 
que nos hace despreocuparnos de nuestra verdadera 
tarea, es el mito del paraíso terrestre. Porque, en 
efecto, al orientar la acción obrera hacia una sub- 
versión total de lo temporal de la cual se espera 
nazca una sociedad perfecta, lo único que conse- 
guimos es desviarla de los esfuerzos limitados, úni- 
cos verdaderamente eficaces, para corregir lo que 
puede ser corregido, y hacer menos miserable la 
presente condición del hombre. Razón tiene Sartre 
cuando dice que. el idealismo es la peor de las hi- 
pocresías, ya que sacrifica al triunfo ilusorio de una 
ideología los resultados limitados, pero reales a fin 
de cuentas, que se hallan en el orden de lo posible. 

Pero es preciso que vayamos más lejos. Verdad 
es que es menester hacer desaparecer la ilusión que 
consiste en ver en el cristianismo un medio que 
nos conduce a una redención temporal. El cristia- 
nismo no trata de darnos una salvación temporal. 
Pero la verdad es que nadie puede dárnosla. Por- 
que semejante salvación no existe. Lo cual dicho, 


(5) Contra lo que dice H. R. FirETr (L*Apocalypse de 
Saint Jean, Vision chrétienne de Vhistoire, París, 1943, pá- 
gina 304) cuando opina que antes del fin de los tiempos 
habrá un triunfo de la “sociedad cristiana”. 
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existe un drama de la miseria temporal. Miseria 
que no podemos en manera alguna vencer en su 
totalidad, ya que es patrimonio de la condición pre- 
sente del hombre. De su condición presente sin 
más. Yerra Sartre cuando ve en ella a la “condi- 
ción humana” como tal. Sigue en pie el hecho de 
que esta miseria puede al menos ser remediada. A 
fin de cuentas también es verdad que Cristo ha da- 
do pan a las muchedumbres. 

Ahora bien, en punto a esto, ¿puede servir de 
algo la fe en Dios? Ya hemos dicho lo suficiente 
que no era objeto suyo el mejorar nuestros asuntos 
temporales. Sin embargo obra sobre las costum- 
bres. Y no hablo aquí de la acción temporal que 
puede ejercer un cristiano fuera de su fe. Como lo 
mostraba Mounier en una conferencia que todos 
debiéramos leer (6), no ha ejercido su influjo en. 
la civilización el Cristianismo desviándose de su fin 
espiritual para ocuparse de los asuntos temporales. 
Lo ha hecho simplemente siendo lo que era. El 
cristianismo no ha suprimido el salariado, ni ha 
hecho desaparecer la guerra. No era ésa su tarea. 
Lo cual no obsta para que de hecho haya contri- 
buído en los países en que ha echado raíces, a hacer 
imposible la esclavitud, a transformar la condición 
obrera, a hacer brotar una comunidad internacional, 
No se hallan tan disociados entre sí el plano reli- 
gioso y el plano temporal como para que no obre el 
primero sobre el segundo. Y si verdad es que existe 
una justa distinción de lo espiritual y de lo tem- 
poral, no menos verdad es que nada puede sustraer- 
se a la acción de Dios. 

No consiste esta influencia del cristianismo so- 
bre la civilización en trasformarla totalmente. Una 


(6) Foi chrétienne et civilization, Foi en J, C. et monde 
Voaujourd'hui, 1949, p. 72, 
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vez más lo repetimos, esta trasformación no deja 
de ser un mito. La acción del hombre se ejerce so- 
metida a ciertas condiciones contra las cuales na- 
da puede. Una revolución del proletariado podrá 
hacer que se repartan de otra manera los frutos 
de la producción. Pero no podrá hacer que cam- 
bien las condiciones de la producción, y que dejen 
de ser por ejemplo inhumanas las condiciones del 
trabajo en las minas. Esto se halla relacionado con 
un estado del desarrollo científico que sería el mis- 
mo en un régimen colectivista que en un régimen 
capitalista. La gran mentira del marxismo consis- 
te en querer hacer creer que la revolución ha de 
cambiar totalmente la condición del obrero. Subs- 
tancialmente, con revolución o sin ella, ésta segul- 
rá siendo la misma. No hay cosa que se asemeje 
más a la vida de un obrero ruso que la vida de un 
obrero americano. 

Lo que sí es posible es, supuestas las condicio- 
nes de que hemos hablado, hacer más humana la 
existencia. Ahora bien, es un hecho que ciertos va- 
lores humanos, que en sí no son cristianos, no han 
podido desarrollarse plenamente más que en un 
ambiente cristiano y sólo comienzan a perder fuer- 
va cuando desaparece el cristianismo. Donde el 
cristianismo ha dejado de existir, el hombre no sólo 
deja de ser cristiano, sino que es menos hombre, No 
nos gusta exagerar la idea de la civilización cris- 
tiana, sobre todo cuando semejante idea puede po- 
ner en la penumbra el carácter esencialmente es- 
catológico del cristianismo, Por otra parte no nos 
cabe la menor duda de que se dan auténticos valores 
en civilizaciones no cristianas. Pero estamos ple- 
namente convencidos de que el esfuerzo de civili- 
zación—que es la lucha de cada día por defender al 
hombre contra las desdichas que sobre él se cier- 
men—ha tenido y sigue teniendo su sostén más efi- 
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caz en un eristianismo, que tiene sin embargo como 
fin esencial algo que no es la civilización. 

Pero ¿acaba ahí el papel histórico de la Iglesia? 
A guiarnos tan sólo por la fórmula del P. Montu- 
clard, da la impresión de que la historia es obra 
exclusiva de la civilización humana y que la Igle- 
sia es una realidad intemporal que no viene a ser 
histórica más que por su encarnación. Ahora bien, 
con esto dejamos totalmente de lado un aspecto 
esencial de la cuestión, es decir, la naturaleza his- 
tórica del cristianismo en cuanto tal. No hay que 
olvidar en efecto que la visión histórica de las co- 
sas es una visión de origen cristiano. Aun en nues- 
tros días sólo el cristianismo da toda su consisten- 
cia a la historia, ya que sólo él constituye una ad- 
quisición de valores absoluta e irreversible. Y de 
esta forma aparece que, por una parte, como lo 
dice el-P. Montuclard, el cristianismo debe ser al- 
ma de las civilizaciones que nos han de suceder. 
Así se constituyen las cristiandades. Porque no só- 
lo ha existido la cristiandad medieval. Y cuando 
habla el P. Montuclard de “un retroceso formida- 
ble de la Iglesia”, al acabar la Edad Media (7), nos 
da la impresión de que desconoce totalmente la 
grandeza de la civilización cristiana burguesa de 
los siglos clásicos. Pero por otra parte el cristia- 
nismo constituye en sí mismo la forma más emi- 
mente de la historia, y es él quien a su vez intro- 
duce en su surco a la civilización. Y es esto algo 
que no ha hecho ver suficientemente el P. Mon- 
tuclard. 

Por consiguiente queda de esta manera la his- 
toria profana como insertada en la historia sagra- 
da. Pero es un hecho éste que siempre ha de ser 
secundario. Es lo que no tiene en cuenta suficiente- 


(DO Délivrance de l'homme, p. 30. 
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mente Mounier cuando parece hacer de “la sacra- 
lización de las nuevas figuras del mundo”, el ele- 
mento constitutivo de la Iglesia (8), y cuando echa 
en cara a cuantos oponen el cosmos litúrgico al 
cosmos científico “el mezclar con la esencia eterna 
del acto religioso formas ya caducas de represen- 
tación”. No creemos ir a la zaga de nadie en ese 
desapego de las estructuras caducas, pero no por 
ello creemos que haya de ser la adaptación a las 
estructuras del mundo moderno lo que constituya 
la esencia de la historia sagrada de nuestros días. 
Y tampoco en este punto estamos de acuerdo con 
el P. Montuclard cuando escribe: “Con lo cual pue- 
de uno darse cuenta perfecta de que no puede ha- 
llarse el progreso de la Iglesia en manos de los 
puros espirituales” (9). Si por progreso de la Igle- 
sia se ha de entender su adaptación a los cambios 
de estructuras sociales, no hay duda de que se- 
mejante progreso no es labor de los santos. Pero 
esta concepción del progreso de la Iglesia corres- 
ponde a una realidad que queda en la periferia 
de la historia, en esta zona que es precisamente 
la región en la que se mueve el marxismo y en la 
que constituyen las transformaciones de la estruc- 
tura económica un progreso en el que la Iglesia no 
hace más que encarnarse. Pero no es ésa la ver- 
dadera historia. Y esto hemos tratado de probar 
en estas páginas. El verdadero progreso de la Igle- 
sia lo constituye la liberación de las almas cauti- 
vas por el bautismo, y la dilatación de la gloria de 
Dios por la Eucaristía, y esta historia tiene como 
grandes protagonistas a los santos. 


(8) EMMANUEL MOUNIER, La petite peur du XXe siécle, 


pág. 103, 
(9) Je bátirai mon Eglise, Jeunesse de 1Eglise, VII, 
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CAPITULO VI 


UNA INTERPRETACION BIBLICA DE LA 
HISTORIA CONTEMPORANEA 


No es raro ver en nuestros días a filósofos y teó- 
logos que escriben sobre el sentido de la historia. 
Pero más de una vez cabe preguntarse si no tuer- 
cen los hechos para hacerlos acordes con su sis- 
tematización. Y los historiadores de profesión mi- 
ran a menudo estas generalizaciones con cierta 
ironía. Con lo cual se corre el peligro de tener por 
una parte a los historiadores que se acantonan en 
“la historia académica”, que establecen la realidad 
de los hechos, sin querer interpretarlos y por otra 
parte a los teólogos que dan una interpretación, 
sin estar totalmente ciertos de la exactitud de los 
hechos en que pretenden apoyarse. ¿Hay posibi- 
lidad de dar una solución a este problema? Sería 
para ello preciso que un verdadero historiador se 
preguntara si existe una interpretación de la his- 
toria que tenga algún valor. Y esto precisamente 
es lo que ha hecho Hubert Butterfield en su obra 
tan digna de leerse Christianity and History (1). 

Que la “historia académica” no se basta a sÍ 
misma, que es precisa una interpretación, he ahí 


(1) London, G. Bells and Son, 1949, p. 146. 
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dos afirmaciones harto evidentes, sobre las que és- 
tá de total acuerdo H. Butterfield. La pretensión 
de hacer pura historia sería una hipocresía. Todo 
orden que se establece entre los hechos supone una 
interpretación (2). Lo cual no quiere en manera al- 
guna decir que vayamos a parar al subjetivismo. 
Cuando hablamos de ir más allá de la mera enu- 
meración de los hechos, no queremos con ello decir 
que salimos del campo del rigor científico para in- 
troducirnos en el de la arbitrariedad. Si es cierto que 
existe una verdad de “la historia académica”, verdad 
que consiste en establecer con toda exactitud los he- 
chos, no menos cierto es que existe también una 
verdad de la interpretación de la historia. Se tra- 
ta tan sólo de saber cuál es esta verdadera inter- 
pretación. No es esto algo que haya de ser estable- 
cido por métodos puramente criticos, pero no por 
ello es menos susceptible de ser establecido con un 
rigor que, no por no ser del mismo orden, tiene 
menos valor. 

Esta búsqueda de la verdadera interpretación 
es la que constituye el objeto del libro. Comienza. 
Butterfield por criticar las falsas interpretaciones. 
Observa, no sin cierto humor, que para los Pro- 
testantes de comienzos de siglo, “el Papa infalible 
mo pasa de ser un mero profesor” (p. 9). Ahora 
bien, prosigue él, es éste “un sistema que tiene 
más inconvenientes que el de Roma, porque la. 
* Sede de la autoridad puede cambiar cada día y pue- 
de ser transferida a un nuevo doctor del que ni 
siquiera se había oído hablar” (id.,). De esta ma- 
nera se hallan los espíritus como abarrotados de 
concepciones a las que consideran como objetivas, 
y que a fin de cuentas no son más que maneras de 


(2) RaYMoND ARON, Introduction Aa la philosophie de 
Uhástoire, 1936, p. 259 y sig. 
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ver. En lugar de contemplar las cosas como Són, 
se las contempla “en las categorías que se han 
creado los historiadores, atribuyendo cosas al Re- 
nacimiento, cuando el Renacimiento no es más que 
una etiqueta que han escogido los historiadores pa- 
ra aplicarla a una generación humana” (p. 115). 

Todos estos dogmatismos son sumamente peli- 
grosos porque hacen de pantalla entre la realidad 
de los hechos y nuestros espiritus. Y lo son tam- 
bién porque la visión de la realidad que nos ofre- 
cen se halla totalmente desfigurada. Butterfield 
comprueba el dominio tan poderoso que ejercen en 
los espíritus de nuestros días ciertas concepciones 
de la historia, atractivo mucho más importante y 
grave que el que ejercen las concepciones científ- 
cas, porque se hallan más directamente relaciona- 
das con las realidades humanas (p. 10), Un primer 
peligro consiste en concebir a la historia humana 
en la prolongación del orden biológico consideran- 
do en él tan sólo el desarrollo de la especie. Esta 
actitud es “más inteligente, más peligrosa y más 
fácil de ser recibida de lo que creen muchas per- 
sonas” (p. 6). Primer principio de interpretación 
será que es preciso siempre distinguir entre histo- 
ría y naturaleza y estudiar al mundo como una 
realidad aparte (p. 7). 

Otra visión es la que nos propone el marxismo. 
La posición de Butterfield en este punto es com- 
pleja y sumamente interesante. Es preciso recono- 
cer en primer lugar que la concepción marxista de 
.las condiciones humanas para la existencia huma- 
na contiene una gran parte de verdad (p. 31). Pe- 
ro la ilusión del marxismo, y de cuantos pensado- 
res establecen una reacción entre el desarrollo de 
la técnica y el progreso moral, consiste en creer 
que las condiciones de vida pueden modificar la 
naturaleza humana. El origen de esta ilusión es- 


150 


tá en que efectivamente ciertas condiciones socía- 
les establecen un cierto nivel de moralidad, al que 
podemos llamar civilización (p. 31). Pero estas ins- 
tituciones no pasan de ser meros compromisos por 
los cuales los egoísmos consienten en limitarse sin 
que por ello desaparezcan. Una vez que se hun- 
den en una crisis estas instituciones, vuelve a apa- 
recer de nuevo aquella barbarie a la que ocultaba, 
tan sólo un barniz hipócrita de civilización (p. 39.) 
De lo cual se sigue que no existe progreso téc- 
nico o social que ejerza una verdadera eficacia en 
el hombre. “Jamás ha podido persona alguna in- 
ventar una forma de organización política que no 
haya tratado de explotar para sus propios fines la 
ingeniosidad del demonio” (p. 39). El mayor peligro 
se corre con forjarse ilusiones a este respecto. No 
hay cosa peor que un cierto idealismo optimista 
por el que ciertas civilizaciones se consideran como 
portaestandartes de los verdaderos valores y con- 
denan a las demás en nombre de esta ilusión: “Las 
situaciones se hacen cada vez más tirantes, y las 
soluciones cada vez más desesperantes, debido a la 
pretensión que los hombres todos tienen de jus- 
tificar sus propios actos” (p. 40). Existe un princi- 
pio que es esencial al historiador, y que es el de 
no creer en la naturaleza humana (p. 47). No po- 
dremos comprender nada de la historia, si no par- 
timos del principio de la culpabilidad universal. 
Esta observación constituye el punto céntrico del 
libro, la idea esencial del autor. Y es ella precisa- 
mente la que va a establecer un lazo de unión 
entre el punto de vista del puro historiador y el del 
teólogo bíblico. Para Butterfield, el historiador 
verdaderamente objetivo, que examina con toda 
lealtad los hechos, debe llegar a la conclusión de que 
el origen de todos los errores, lo mismo que de to- 
dos los crímenes de la historia, es la autojustifica- 
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ción. Ahora bien, el principio esencial de la Reve- 
lación bíblica es precisamente que nadie es justo, 
que todos los hombres son pecadores: es el dogma 
del pecado original: “Aun cuando sea verdad que 
la historia no plantea estos problemas con toda la 
profundidad con la que puede el teólogo emitir sus 
juicios y denunciar la mentira de nuestra preten- 
dida justicia, creo yo sin embargo que incluso en 
su propio nivel, incluso en el campo de los hechos 
capaces de ser observados históricamente, puede el 
historiador dar su mano al teólogo” (p. 40). 

Puede verse la importancia de esta considera- 
ción. No se trata aquí en efecto. de una interpre- 
tación de la historia que viniera a añadirse desde 
fuera, y que no tuviera más valor que el que pueda 
tener una tentativa sujetiva. Es el examen obje- 
tivo de la realidad 'histórica el que conduce al his- 
toriador a una conclusión, conclusión negativa por 
otra parte, ya que viene a destruir toda pretensión 
de interpretación que pudiera ser la justificación 
de cualquier teoría, sea cual sea, pero que está de 
acuerdo con la visión bíblica del mundo. De ahi 
que no sea exclusivo de la profecía el denunciar 
toda pretensión humana por organizar la historia 
según sus propias concepciones. En este punto es- 
tán de acuerdo el escepticismo del historiador y el 
pesimismo del profeta. La interpretación biblica 
de la historia no es una teología más que venga 
a añadirse a las demás. Es la denuncia de toda 
teoría humana de la historia, y nos muestra que 
la historia no halla pleno sentido más que en el 
misterio del hombre, en el que nos introduce la 
revelación. 

Y no se refiere esta denuncia tan sólo a las in- 
terpretaciones ateas. Tiene pleno valor también pa- 
ra las interpretaciones cristianas. Uno de los ca- 
pítulos más interesantes del libro lo constituye 
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aquél en que se refiere a ciertas interpretaciones 
“eclesiásticas” de la historia. Butterfield nos ha- 
ce ver en él que existe una satisfacción de con- 
ciencia entre los cristianos que es tan hipócrita 
como puede serlo la de los comunistas. Denuncia 
la ilusión según la cual se atribuye a la Iglesia el 
progreso social o el progreso de la civilización. El 
progreso social se debe más que a la Iglesia al com- 
bate obrero que ha trabado el comunismo (p. 133). 
El error del comunismo consiste en creerse por ello 
un principio del progreso humano. Por otra parte 
no es tarea de la Iglesia el salvar la civilización 
(p. 130). Deber suyo es tan sólo el revelar al hom- 
bre que es pecador y que sólo reconociéndose como 
tal puede llegar a la salvación, 

¿Cómo va aparecérsenos entonces la historia a la 
luz del dogma del pecado original? Tras de haber 
denunciado las falsas ideologías cristianas o no 
cristianas, Butterfleld considera el aspecto positivo 
de la cuestión. A quien considera el desarrollo his- 
tórico no se le hace fácil “to see that morality itself 
was part of the structure of the history, a thing as 
real and as drastic in its operation as the material 
strength of the principalities and powers” (p. 49), 
A primera vista parece que es el realismo político, 
con Napoleón y con Bismarck (y, añadiriíamos nos- 
otros, con Gladstone) el que triunfa. Pero este ca- 
rácter absurdo de la historia tal cual aparece es una 
indicación de que no buscábamos su sentido en su 
verdadero plano. Y es aquí donde nos es preciso 
volver a la visión de Isaías. El triunfo político de 
una nación no significa en manera alguna que haya 
sido bendecida por Dios. Es la ilusión del mesia- 
nismo político (p. 80). Significa tan sólo que Dios se 
sirve de ella como de instrumento de sus juicios, 
siempre dispuesto sin embargo a cambiarlo por 
otros. 
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Si hay algo de cierto en el juicio, que debe un 
cristiano formarse de las realidades económicas o 
políticas, es que todas ellas son relativas. No bien 
hacemos de ellas algo absoluto, hemos caído en la 
idolatria. El error del comunismo consiste en creer 
que él es el bien y que el capitalismo es el mal. Y 
error es del capitalismo el creer lo contrario. Capi- 
talismo, colectivismo, no son más que verdades par- 
ciales. Por no haber comprendido esto han querido 
los hombres de nuestro tiempo hacer política de 
lo ideológico. No existe una mística de lo político. 
No existe más mística que la de Jesucristo. Es esta 
confusión de lo político y de lo místico la que crea los 
fanatismos, las ideologías mortíferas en las que se 
enfrentan los falsos dioses de las naciones. Tarea del 
cristiano será la de denunciar a esos falsos dio- 
ses. No es posible la paz más que en un mundo en 
el que sepa cada cual que no se halla en posesión 
más que de una verdad parcial, y que por lo mismo 
no sólo no debe excluir a los demás, sino que debe 
amarlos porque también ellos se hallan en posesión 
de una parte de verdad. 

Así pues el éxito externo no es en manera algu- 
na señal de bendición divina. De ahí que nada sea 
tan peligroso como el alimentar una buena con- 
ciencia en una victoria temporal. Para un pueblo 
ello debiera más bien constituir una razón para 
humillarse. Pero es preciso ir aún más lejos. La rea- 
lidad de la historia no consiste en los progresos de 
la civilización, progresos que pudiera atribuirse una 
nación o una clase cualquiera, de suerte que tomara 
su destino en un momento determinado un sentido 
providencial. De hecho “every generation is equi- 
distant from eternity” (p. 66). Pero el verdadero 
sentido de la historia consiste en ser, a través de 
la diversidad de las vicisitudes exteriores, “the ma- 
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nufacture and education of human souls” (p. 76). 
Es menester juzgar de una época, no por sus re- 
sultados técnicos, sino por su capacidad para sus- 
citar personalidades “which represent the highest 
things we know in the mundane realm” (p. 76). 

Ahora bien, desde esta perspectiva de la impre- 
sión de que los fracasos históricos son tan fecundos, 
y a veces más fecundos, que los mismos éxitos. Una 
vez más se refiere Butterfield al llegar aquí a la his- 
toria de Israel. Y nos hace ver que precisamente 
“en medio de desastres, más desesperantes aún que 
los de los pueblos de nuestros días, han podido los 
antiguos Hebreos, en virtud de sus recursos inte- 
riores, convertir su tragedia en uno de los cinco o 
seis momentos verdaderamente creadores de la 
historia del mundo” (p. 75). Al paso que en los días 
prósperos se veía como sumergido en una concep- 
ción grosera de la, existencia, ha podido el pueblo 
hebreo llegar en su desgracia a ciertas profundida- 
des de la experiencia humana que nadie ha podido 
igualar, las del valor redentor del amor, cual pode- 
mos hallarlas en el Deutero-Isaías. Sólo en un mun- 
do en el que es posible el sufrimiento “human 
beings measure the heights and depths of love and 
reach the finer music of life” (p. 87). 

No son en efecto las condiciones técnicas o las 
influencias ideológicas las que dan su sello defini- 
tivo a una época, sino las experiencias divinas y 
humanas que brotan en ella. Lo que importa a fin 
de cuentas no son las circunstancias históricas, que 
en si son indiferentes, sino la manera de reaccionar 
de las personas ante semejantes circunstancias. 
Ahora bien, si verdad es que la desgracia no es de 
por sí creadora, puede sin embargo constituir un 
llamamiento a las profundidades del alma, al paso 
que la prosperidad corre peligro de dejarnos en las 
zonas superficiales, 
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Así, tras haber largamente frecuentado las rea- 
lidades del pasado, un gran historiador que ha ex- 
perimentado el vacío de todos los mitos que se 
amontonan en las modernas interpretaciones de la 
historia, nos hace partícipes de su experiencia. Y 
esta experiencia nos hace ver que un simple cris- 
tiano penetra más profundamente en el verdadero 
misterio de la historia, de lo que pueden hacerlo 
tantos seudosabios, educados en sistemas llenos de 
pretensiones: “Even in the study of history a kind 
of acquired simplicity is needed just to see things 
as they really are” (115). Ante esta mirada serena 
los protagonistas de la historia se nos muestran en 
su realidad, en su nada, llenos de pretensión. De 
hecho se hallan en otra historia, en la verdadera, 
en aquélla por la que forma Dios en este mundo a 
las almas eternas a las que destina a su Reino. Dios 
se sirve de ellos como de meros instrumentos. Pero 
no residen en ellos los verdaderos valores. No se 
edifica la historia en torno a ellos. Dios ha creado 
el mundo para sus santos, y para ellos y en función 


de ellos recibe su sentido la historia. 


En el libro de Butterfield se repite continua- 
mente una palabra que expresa a un tiempo todo 
su sabor humano y divino: el juicio. Es una palabra 
que expresa a un tiempo la visión sobria, pletórica 
de experiencia, de un gran historiador que sabe de 
qué nos habla y que nos presenta los hechos en su 
verdad histórica. Y esto hace que se lea este libro, 
desde un punto de vista intelectual, con el mayor 
interés. Pero al mismo tiempo nos expresa la pers- 
pectiva divina del mundo. El Juicio es la manifes- 
tación de lo que las cosas son a los ojos de Dios, es 
decir, de lo que son en realidad. Ante esta luz des- 
aparecen los falsos valores, por más importante que 
sea el puesto que han ocupado en la historia; y 
aparecen los verdaderos valores, los valores ocultos 
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de la caridad. Este juicio, que se halla como en la 
penumbra en el mundo presente, recibe su plena 
luz de la fe. Es él aquél del que nos habla María 
en su Cántico: “Ha depuesto a los poderosos de su 
trono y ha exaltado a los humildes”. Y esta visión 
hace que brote en el alma de María un gozo profun- 
do, la satisfacción de ver que cada cosa es colocada 
en su puesto. 

Sólo esta luz del Juicio TN con toda clari- 
dad la historia. Mérito, y no pequeño, del autor es 
el hacernos ver que fuera de dicha luz no tiene sen- 
tido la historia. Ahora bien, si, como creemos nos- * 
otros, uno de los grandes peligros del mundo de 
nuestros días lo constituye el hecho de erigir en 
dogmas interpretaciones falaces, de dar al progreso 
técnico un valor de humanidad, de atribuir a cier- 
tas clases o a ciertas naciones un papel mesiá- 
nico, fácil es de comprender que el libro de H. But- 
terfield llega a nosotros como un soplo de aire 
fresco que arrastra consigo todos los miasmas. Des- 
pojada de todos los falsos prestigios de que trata 
de revestirse, se nos muestra la historia en toda su 
desnudez, como el espectáculo del pecado eterno. 
Pero sólo en la medida en que se reconoce como tal, 
se convierte en la historia de la verdadera reden- 
ción, es decir, en la historia sin más. 

La interpretación de H. Butterfield es corrobo- 
rada de manera asombrosa por una obra que esta 
vez no es de un historiador, sino de un filósofo, y 
que toma como punto de partida un principio dife- 
rente. La pregunta que se formula Lówith es la de 
saber si pueden coincidir jamás la investigación 
(historia) de los hechos de la historia humana y la 
interpretación teológica de la historia sagrada (3). 
La historia sagrada nos puede prestar una inter- 


(3) Meaning in history, Chicago, 1949, 
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pretación de la historia empírica. Se puede decir 
. Que desde hace dos mil años, todo el pensamiento 
cristiano gira en torno a este problema sin poder 
resolverlo. Por lo menos un cierto número de pen- 
sadores han tratado de interpretar la historia de, 
las civilizaciones en un sentido providencialista, 
cual si tendieran al establecimiento de una civili- 
zación cristiana. Lówith insiste ante todo en Bos- 
suet. Pero no carece de interés el observar que tal 
es el pensamiento de un Eusebio de Cesarea, que 
veía en el Imperium romanum la preparación pro- 
videncial de la realeza constantiniana. Y en el ex- 
tremo opuesto de la historia a idénticas perspectivas 
llega Toynbee, cuando ve en el cristianismo la úl- 
tima forma de la civilización. 

Partiendo de esta interpretación cristiana de la 
historia habrá de nacer la filosofía de la historia. 
Aparece ésta con Voltaire cuando éste, reempla- 
zando la idea de providencia por la del progreso 
de las luces, interpreta la historia como un des- 
arrollo indefinido de la civilización. Esta concepción 
tan optimista hallará su más perfecta expresión en 
Condorcet, cuya importancia subrayará Lowith con 
plena razón. Hegel le dará una poderosa armadu- 
ra filosófica. La historia toda es racional (4). El 
Espíritu la conduce de manera irrevocable a «su 
perfección. Sólo la limitación de nuestras concep- 
ciones nos impide darnos cuenta de ello. No le que- 
dará a Marx más que apoyar esta concepción de la 
historia en una dialéctica de la economía para 
darle apariencias del mayor rigor científico. 

Pero la verdad es que esta filosofía de la histo- 
ria no presenta en manera alguna el carácter cien- 


(4) Véase G. FEssarD, Théologie et histoire, Diew vivant, 
VII, 1947, p, 59, 
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tífico que pretende tener en Comte o en Marx. Co- 
mo nacida que es de la laicización de la doctrina . 
providencialista, lleva siempre sobre sí el sello de 
la dificultad fundamental de ésta. Representa un 
compromiso entre un estudio positivo de los hechos 
y una afirmación de valor que es en sí un acto de 
fe, Ahora bien, este acto de fe, que, cuando en el 
creyente se apoya en la palabra de Dios, tiene una 
base sólida, no tiene aquí alcance alguno. La filo- 
sofía laica de la historia, la doctrina del progreso, 
aparece por consiguiente como un puro mito. La 
única visión de la historia que responde al examen 
positivo de los hechos es la de Burckhardt que nos 
muestra al hombre en lucha con datos sociológicos 
diversos, y que nos manifiesta su grandeza superán- 
dolos. Pero esta grandeza era la misma en Pericles 
que en Napoleón. La historia empírica no mani- 
fiesta progreso alguno en el sentido de una adqui- 
sición de valor humano. 

¿Tendrá más valor la concepción providencia- 
lista? El dato sobre el que se apoya es sumamente 
sólido, ya que se trata nada menos que de la Pa- 
labra de Dios. Pero esta Palabra de Dios se refiere 
a sucesos que son objeto de fe. Por: ello el esfuerzo, 
lo mismo de Eusebio que de Bossuet, por interpre- 
tar la historia de los imperios a la luz de la revela- 
ción se nos muestra como algo totalmente falaz. 
Y es aquí donde coinciden las críticas de Butter- 
field con las de Lówith. El desarrollo de los Impe- 
rios, la evolución económica, el progreso de la ci- 
vilización no parecen guardar relación con el cre- 
cimiento del Reino de Dios y con el desarrollo de 
la historia sagrada. No ejercen influjo alguno so- 
bre ésta. Y, a la recíproca, el influjo del cristianis- 
mo sobre la historia de la civilización no se refiere 
a las estructuras en sí, sino, como lo veía ya Oro- 
sio, a una cierta reforma de éstas, para poder con- 
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formarse con las exigencias de la existencia cCris- 
tiana. 

De esta manera la historia sagrada y la histo- 
ria profana se nos muestran como dos realidades 
independientes entre sí o como dos realidades, por 
lo menos, cuya relación no alcanzamos. Una y 
otra son objeto de conocimientos diferentes. La 
historia profana es objeto de la investigación his- 
tórica, de la historia en el sentido que a esta ex- 
presión daban los antiguos. La historia sagrada en 
cambio la podemos conocer tan sólo por la fe. Y 
no existe entre ambas historias algo intermedio, 
cual pudiera ser la filosofía de la historia, sea ésta. 
religiosa O profana: “Más perspicaz que la visión 
sublime de los filósofos o de los teólogos es el sen- 
tido natural del hombre ordinario y el sentido so- 
brenatural del creyente cristiano. Ni uno ni otro 
pretenden dar en la trama de la historia humana 
con el designio de Dios o del proceso histórico en 
sí. Se contentan con tratar de liberar al hombre de 
la opresión de la historia del mundo, creando en 
él una actitud de escepticismo o de fe” (p. 8). 

Las conclusiones de un filósofo como Lówith 
vienen a coincidir de la manera más llamativa con 
las de un historiador como Butterfñeld. Lo mismo 
unas que otras nos expresan una reacción común 
contra los filósofos optimistas del progreso, cuyo 
fariseísmo ha denunciado de manera magistral But- 
terfield. Expresan asimismo una reacción contra la 
laicización de la visión bíblica de la historia y una 
afirmación tajante de que el sentido último de la 
historia es objeto de fe teológica, no de experiencia 
empírica. Lo cual supuesto, van a nuestro enten- 
der un poco lejos en el sentido del pesimismo, 
abriendo un foso infranqueable entre historia sa- 
grada e historia profana. Diríamos nosotros que, 
aun cuando es verdad que ésta carece de sentido 
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en sí misma, recibe un significado al ser interpté- 
tada a la luz de la historia sagrada. La historia 
de las ciudades, lo mismo que la de los pensamien- 
tos, ocupa su puesto en el designio total de Dios. 
A pesar de lo cual sigue siendo verdad que esta 
relación entre los hechos de la historia profana y 
la historia sagrada es un misterio oculto que no Se 
somete a tentativa alguna de determinación. 
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CAPITULO VIH 


HISTORIA DE LAS RELIGIONES E HISTORIA 
DE LA SALVACION 


Cuando estudiamos las grandes religiones no 
cristianas: El Hinduismo, el Islamismo o el Con- 
fucianismo, nos encontramos con un problema que 
mo nos es dado esquivar: el de la confrontación 
de estas religiones con el cristianismo. En este ca- 
pítulo quisiéramos abordar cuestión tan decisiva. 
Así pues, está bien determinado el tema. No se tra- 
ta de precisar en qué consisten esás religiones, ni 
de hacer una exposición del cristianismo tal cual 
es en sí mismo, sino de ver cómo podemos repre- 
sentarnos su relación con las demás religiones. 
Creemos que es éste un problema de suma impor- 
tancia en nuestros días. De todas partes ponen a 
nuestra disposición tanto libros como revistas las 
obras maestras de la religión hindú, del Islam O 
de Israel. Por otra parte cada día nos vemos obli- 
gados a codearnos con representantes de esas re- 
ligiones. Sea que leamos libros o que tratemos con 
personas, la verdad es que no pocas veces nos lla- 
ma la atención la alta. calidad religiosa que en ellos 
encontramos. Y esto no tiene lugar sin que nuestro 
interior y en torno a nosotros se produzca 'una 
cierta turbación. 
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El encontrarnos con una determinada especu- 
lación hindú sobre las tres divinidades o sobre el 
simbolismo de la cruz hace que nos planteemos el 
problema de la relación posible de estas doctrinas 
con la Trinidad cristiana o con la cruz de Cristo. El 
bien que experimentamos al leer a un determinado 
místico hindú o musulmán nos crea cierta turba- 
ción sobre la exclusividad de los místicos cristianos 
y no pocas veces corremos la tentación de decir con 
Simone Weil: “De hecho, los místicos de todas las 
tradiciones religiosas coinciden hasta casi identif- 
carse” (1). Pero si es esto verdad, ¿dónde queda la 
trascendencia del Cristianismo? Y aun cuando es- 
temos nosotros persuadidos de ésta, ¿ya somos ca- 
paces de justificarla en nuestro fuero interno? Es 
pues de suma importancia al estudiar la naturaleza 
de esta trascendencia. 

En punto a esto se dan dos actitudes falsas, La 
primera es la de aquéllos que no ven en las religio- 
nes no cristianas más que groseras supersticiones 
o especulaciones sin alcance alguno. Deber nuestro 
es hacer justicia de los valores religiosos que en 
ella se hallan: “La Iglesia, ha escrito Pío XII en 
la Encíclica Evangelii praecones, jamás ha tratado 
con desprecio las doctrinas de los paganos; no ha 
hecho más que liberarlas de sus errores” (2). No hay 
necesidad alguna, escribía Péguy, de abajar a Severo 
para exaltar a Polieucto. No tenemos en manera 
alguna necesidad de despreciar las religiones no 
cristianas para mostrar la grandeza del cristiamis- 
mo. Muy al contrario, tanto más grande aparecerá 
ésta a nuestros ojos cuanto hayamos dado todo su 
valor a las realidades a las que supera él. 


(1) Lettre d un religieux, p. 49 
(2) Enc. Evangelii praecones, 2-VI-1951. 
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Pero se da también otra actitud, y más perju- 
dicial que aquélla. Hoy en día vemos por doquier que 
se pone en cuarentena o se minimiza la trascen- 
dencia del cristianismo, y que se ponen en duda las 
fronteras que lo separan de las demás religiones. 
*.Unos lo hacen depender de “una tradición religiosa” 
de la que a fin de cuentas no sería más que una de 
tantas ramas, y no la más importante a ciencia cier- 
ta. Otros no ven en él más que un momento de la 
evolución religiosa de la humanidad, momento que 
tiene su origen en otras formas religiosas anterio- 
res y que acaso sea por su parte destinado a ceder 
gu puesto a otras religiones en el futuro. Ya en otra 
línea de pensamiento opinan algunos que los dog- 
mas son de importancia secundaria, y que en todas 
las religiones se puede llegar a la única realidad 
que es la “experiencia espiritual”. Otros finalmente, 
en presencia del materialismo que trata de arras- 
trarlo todo, nos llegarán a decir que es preciso aban- 
donar las diferencias que nos separan para aunar 
las “fuerzas espirituales” en un esfuerzo manco- 
munado. 

Concepciones todas éstas que para nosotros son 
inaceptables. Y sin embargo nos las encontramos 
en nuestro derredor; a veces se llegan hasta nues- 
tro interior y no sabemos cómo oponernos a ellas. 
Es por consiguiente de importancia vital el plan- 
tear con toda claridad el problema, y, aun haciendo 
justicia a las religiones paganas, ver en qué las su- 
pera el Cristlanismo, 

El primer rasgo que caracteriza al cristianismo 
es el de que esencialmente es una fe en un hecho 
concreto, en la resurrección de Cristo. Este hecho 
constituye una irrupción de Dios en la historia, un 
hecho que modifica de la manera más radical la 
condición humana y constituye una novedad ab- 
soluta. Ahora bien, es esto algo que distingue com.- 
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pletamente al cristianismo de las demás religiones. 
Es lo que no tiene en cuenta René Guénon cuando 
reduce el cristianismo a no ser más que una de las 
formas de la tradición original. Con lo cual olvida 
precisamente lo que constituye su originalidad. Las 
erandes religiones no cristianas afirman la existen- 
cia de un mundo eterno opuesto al mundo del tiem- 
po. Pero desconocen el hecho de una irrupción de 
lo eterno en el tiempo, irrupción que da su con- 
sistencia a éste y lo transforma de esta manera 
en historia. 

Y esto es verdad de las doctrinas de la antigua 
Grecia, trátase del mundo platónico de las ideas o 
del eterno retorno de los estoicos. Pero voy a refe- 
rirme principalmente a las religiones que subsis- 
ten en nuestros días. Por lo que se refiere a las re- 
ligiones primitivas, ¡Mircea Eliade ha observado “su 
disgusto por el tiempo concreto, su nostalgia de 
tun retorno periódico al tiempo mítico de los orí- 
genes” (3). Fin de los ritos religiosos es preciga- 
mente el sustraernos a la degradación del tiempo 
profano haciéndonos partícipes de la eternidad del 
tiempo primordial. Constituyen por lo mismo “una, 
abolición del tiempo por la imitación de los ar- 
quetipos y por la repetición de gestos paradigmáti- 
cos. Un sacrificio no sólo reproduce con toda exac- 
titud el sacrificio inicial revelado por un dios des- 
de el comienzo, sino que incluso tiene lugar en es- 
te mismo momento mítico primordial” (4). 

De lo cual se sigue que el hecho concreto sin- 
gular no puede tener realidad alguna concreta, y 
que por consiguiente nada de valor nos puede apor- 
tar la historia. Sólo lo que se repite es real: “La 
realidad se adquiere tan sólo por participación o por 


(3) Le mythe de Véternel retour, p. 11. 
(4) 1d., p. 64. d 
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repetición; cuanto no tiene modelo ejemplar está 
desprovisto de sentido, es decir carece de reali- 
dad” (5). 

Y la adquisición de esta realidad consiste preci- 
samente en la abolición del tiempo profano, “No 
hay acontecimiento que no pueda repetirse, ni 
trasformación que sea definitiva. En cierto sentido 
puede incluso decirse que en este mundo nada nue- 
vo se produce” (6). Ya puede verse cómo se halla 
todo esto en oposición la más radical con la con- 
cepción cristiana del valor eminente y de la nove- 
dad total de ese hecho singular de la Encarnación, 
que es un hecho que no habrá de realizarse de nuevo. 

En las religiones de la India el menosprecio por 
el tiempo es acaso más acusado, aun cuando ten- 
ga lugar bajo otro aspecto. El hinduísmo constru- 
ye una doctrina del tiempo. Es la célebre concep- 
ción de los yugas, de los ciclos cósmicos. Los yugas 
tienen lugar según un orden regular. Pero este ca- 
rácter progresivo es finalmente ilusorio, ya que to- 
da la serie de yugas viene a parara una destruc- 
ción a la que sigue un nuevo comienzo. Y esta 
carácter cíclico del tiempo le priva de su irrever- 
sibilidad. Nos encontramos una vez más con el 
eterno retorno, con sus creaciones, con sus des- 
trucciones periódicas. Lo cual supuesto, como lo ob- 
serva Eliade, “en la perspectiva del Gran Tiempo, 
toda existencia es precaria, ilusoria. La historia se 
mos muestra efímera, e irreal en cierto sentido, 
La existencia en el tiempo, es ontológicamente una 
inexistencia” (7). 


(5) 1d., p. 63. 

(6) 1d., p. 134. 

(1) Le temps et Jl'éternité dans la pensée indienne, 
Eranos lahrbuch, XX (1952), p. 229 Véase asimismo JULES 
MONCHANIN, Le temps dans l'hindoulsme et le christianisme, 
Dieu Vivant, XIV (1949) p. 111 y sig. 
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Teniendo todo esto en cuenta, no se tratará ni 
siquiera, como en las religiones primitivas, de re- 
generar el tiempo profano en la fuente del tiempo 
primordial, sino propiamente de salir del tiempo. 
Toda la técnica hindú de los yogas tiene precisa- 
mente como objeto esta salida 'del tiempo, no sólo 
por la toma de conciencia de su irrealidad, sino 
por un esfuerzo efectivo de éxtasis intemporal. Una 
ve más vamos a parar a una perspectiva totalmen- 
te diferente a la que nos propone la revelación bí- 
blica. Lejos de ser el tiempo irreal y malo, para la 
religión profética es el lugar del designio de Dios 
en cuyo interior se edifica el cuerpo de Cristo. Y 
esto, como podremos verlo más adelante, encierra 
en sí dos concepciones opuestas del éxtasis, 

Lo extraño es que suceda otro tanto con el Is- 
lam, religión que se hace depender de la revelación 
bíblica. Sin embargo es un hecho, y que nos mues- 
tra bien a las claras el carácter regresivo propio 
del Islam. En un artículo digno de tenerse en cuen- 
ta (8), Joakim Moubarac ha mostrado que la con- 
cepción esencial del Islam era la de un monoteís- 
mo primitivo siempre en vías de corrupción, mo- 
noteísmo al que diversos profetas, Abraham, Jesús, 
Mahoma, restituyen a su pureza original. Una vez 
más, el tiempo es una pura degradación y jamás 
se trata más que de un retorno a una perfección 
primitiva. De lo cual se sigue lo que llama Massi- 
gnon el instantaneísmo: “El pensamiento musul- 
mán ignora la duración continua y no tiene en 
cuenta más que átomos de tiempo, instantes 
(ánat)” (9). 


(8) I'affirmation monothéiste dans le Coran, DikÉu VIi- 
VANT, XX (1952), p. 74 y slg. 

(9) Le temps dans la pensée islamique, Eranos Jahrbuch, 
XX (1952). p. 144, 
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No deja de tener esta concepción su parte de 
verdad. Corresponde ela a un orden de realidad 
que es el de la religión natural. Es esta verdad 
aquélla cuyos vestigios nos conservan, a través de 
sus deformaciones, las diversas religiones paganas. 
A ella alude la Epístola a los Romanos cuando nos 
dice que “las realidades invisibles de Dios son co- 
nocidas desde los orígenes del mundo a través de 
las cosas visibles” (Rom., 1, 20). Es esta revelación 
de Dios, a través de la repetición del ciclo esta- 
cional, aquélla en la que los Hechos de los Apósto- 
les nos muestran el testimonio que ha dado Dios 
a los paganos (Acf., XIV, 16). En el plano natural 
treemos en una naturaleza permanente de las co- 
sas. No creemos en un evolucionismo que modifique 
su esencia. Y en esto estamos de acuerdo con Gué- 
non. Pero precisamente el cristianismo constituye 
un orden de cosas totalmente diferente. 

Con él se da una verdadera novedad, ya que se 
presenta a nuestros ojos como el hecho de una 
irrupción de Dios en la Historia. El cristianismo es 
en primer lugar un suceso histórico, la Encarna- 
ción de Jesucristo. Y con esto se nos hace ver que 
no es lo esencial de la revelación cristiana el ha- 
cernos conocer la existencia de un Dios—también 
otras religiones la han conocido—sino mostrarnos 
a un Dios que obra en el tiempo, que penetra en 
la historia de los hombres, de un Dios cuyas in- 
tervenciones constituyen actos decisivos. Desde la 
creación hasta la resurrección de Jesucristo, pasan- 
do por la elección de Abraham, la revelación cris- 
tiana es la de una historia sagrada, la historia de 
los mirabilia Dei. La Biblia es el documento de es- 
ta historia. Y es muy digno de observarse que en- 
tre todos los Libros sagrados, sólo la Biblia es una. 
historia y no una exposición de doctrinas. 
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Ya hemos dicho que el cristianismo era la fe 
en una intervención de Dios en el mundo en Jesu- 
cristo. Y pasamos ahora a otra afirmación, a sa- 
ber que sólo esta acción de Dios puede salvar al 
hombre, es decir, que no hay salvación más que 
en Jesucristo. Es lo que desconoce una de las po- 
siciones sincretistas que hemos enumerado antes, 
la de aquéllos que creen que las místicas de todas 
las religiones coinciden hasta identificarse. La am- 
plitud de esta concepción seduce a no pocos espí- 
ritus, que la oponen a la intransigencia cristiana. 
Pero al afirmar que las místicas de todas las reli- 
giones son semejantes, se viene a decir que lo que 
salva es el esfuerzo ascético de desprendimiento y 
de unión a Dios y no la eficacia de la cruz de Je- 
sucristo. Una vez más nos encontramos en presen- 
cia de una oposición de lo más radical. 

Entiéndasenos bien lo que queremos decir. No 
se trata en manera alguna de menospreciar los 
ejemplos de vida interior y de desprendimiento 
con que nos encontramos en las religiones no cris- 
tianas. La China nos aporta con la doctrina de 
Confucio reglas admirables de prudencia para las 
relaciones entre los hombres. La India nos ofrece 
el ejemplo de un pueblo que ha visto siempre en 
la ascesis y en la contemplación su más elevado 
ideal. Y es imposible leer a sus maestros, desde el 
autor de la Bhaghavatgita hasta Aurobindo, sin 
experimentar el sentimiento de la irrealidad de los 
bienes terrenos y de la soberana realidad del mun- 
do invisible. Se comprende pues que, en nuestro 
moderno Occidente, que jamás se ha preocupado 
de otra cosa que de captar las energías del cosmos, 
y al que ha comunicado el inarxismo la ilusión de 
que es posible trasformar al hombre por el mero 
hecho de cambiar sus condiciones materiales de 
existencia, la sabiduría de la India ejerza un in- 
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menso atractivo en las almas sedientas de silencio 
y de interioridad, 

Pero todo esto supone que el hombre puede lle- 
gar a Dios por sus propias fuerzas. Ahora bien 
esto es precisamente lo que niega radicalmente el 
eristianismo. Y ello por dos razones. La primera 
es la realidad del pecado original. Realidad que 
significa que existe entre Dios y el hombre un abis- 
mo que no puede el hombre cruzar por sus propios 
medios. Es cautivo del mal y no puede con sus pro- 
plas fuerzas liberarse de él. No basta con decir que 
el hombre se ha trastornado al volverse hacia el 
mundo exterior y que basta con que se aleje de 
la vida del cuerpo para que vuelva a encontrar la 
pura espiritualidad que es su mismo ser, Para el 
cristianismo no es el cuerpo el principio del peca- 
do. No el cuerpo sino el hombre entero, cuerpo y 
alma, se halla separado de Dios, y solo Dios, por su 
gracia, puede liberarlo de su cautividad. 


La segunda razón es que el Dios cristiano es ab- 
solutamente inaccesible, y sólo El por consiguiente 
puede introducirnos en esa participación de su na- 
turaleza que es la vida sobrenatural. En efecto, pa- 
ra el hinduísmo, lo mismo que para el neo-plato- 
nismo, el alma es divina por naturaleza y basta 
con que abandone lo que le es extraño para encon- 
trar a Dios encontrándose a sí misma. Ahora bien, 
esta concepción supone que no existe una verda- 
dera distinción, distinción radical entre el Dios 
increado y el espíritu creado. La mística de la In- 
dia supone un cierto Panteísmo. Por el contrario, 
el primer artículo de la fe cristiana es la doctrina 
del Dios creador, es decir, la radical distinción en- 
tre Dios y el hombre. Sólo Dios por consiguiente 
podrá elevar al hombre a esa participación de su 
ser que es la vida sobrenatural, cuya cumbre cons- 
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tituye la mística. Es algo inaccesible a toda mís- 
tica humana. 

Lo cual implica diversas consecuencias que nos 
hacen ver a plena luz la singularidad del cristia- 
nismo. La primera es que el acto que salva es la 
fe en la acción salvadora de Jesucristo, y no el es- 
fuerzo ascético en sí mismo. Es la doctrina cuyo 
campeón se ha proclamado San Agustín contra Pe- 
lagio. Lo que al hombre se le pide para que sea 
salvo es que se reconozca pecador y se abra a la 
gracia de Dios. La humildad es la condición esen- 
cial de la salvación. El orgullo, y muy en particu- 
lar el orgullo de los sabios de este mundo, es el ma- 
yor obstáculo que a esa salvación se opone. Ya se ve 
pues cómo han cambiado radicalmente las perspec- 
tivas. Para el sincretismo se salvan las almas in- 
teriores, sea cual sea la religión a la que perte- 
necen. Para el cristianismo son los que creen, sea 
cual fuere su nivel de interioridad. Un niño, un 
obrero agotado por el trabajo, si creen, son supe- 
riores a los mayores ascetas. “No somos nosotros 
grandes personalidades religiosas, ha dicho admira- 
blemente Guardini, no somos más que servidores 
de la palabra.” Ya antes había dicho Cristo que 
Juan Bautista podía muy bien ser “el mayor en- 
tre los hijos de los hombres, pero que el menor de 
los hijos del reino era superior a él”. Es posible que 
existan en el mundo, y fuera del cristianismo, 
erandes personalidades religiosas, e incluso es po- 
sible que se hallen fuera del cristianismo las ma- 
yores personalidades religiosas; es un hecho éste 
que no tiene importancia alguna; lo que verdade- 
ramente importa es obedecer a la palabra de Je- 
sucristo, 

A la luz de esta verdad aparece la diferencia 
que media entre las místicas no cristianas y la 
mística cristiana. Para las primeras la unión a 
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Dios es el término de una ascesis por la que el 
alma, al despojarse de cuanto le es extraño, vuel- 
ve a hallar su pura esencia que es el mismo Dios. 
De lo que se colige que habrá de insistirse en las 
técnicas ascéticas: ejercicios de recogimiento, uni- 
ficación del alma, etc... Sucede no pocas veces que 
también los místicos cristianos hacen uso de estos 
métodos. Pero a fin de cuentas son siempre algo 
secundario. Y jamás son suficientes. En efecto, el 
Dios de los cristianos es un Dios vivo y trascendente 
al que no puede llegar técnica alguna. Se comunica 
con toda libertad, cuando y como quiere. La expe- 
riencia mística no se halla condicionada a técnica 
alguna. La gracia de Dios lo mismo llama a Pablo 
en el camino de Damasco, que llama a una Maria 
de la Encarnación que hace rodar toneles en los 
muelles del Loira. No tiene otra fuente que la sobe- 
rana libertad del amor divino. Y el alma se dispone 
a recibirla, no tanto por medio de ejercicios psico- 
lógicos cuanto por las actitudes religiosas que hacen 
agradable, a los ojos de Dios, al alma. Los místicos 
critianos nos hablan continuamente de la propia 
abnegación, de conformidad con la libérrima volun- 
tad divina. De aquí que no se hallan condicionadas 
las gracias místicas a las formas de la vida contem- 
plativa, a condiciones exteriores de silencio o de 
recogimiento, sino que se hallan también en após- 
toles de vida pletórica de acción. Así un Francisco 
Javier que queda inundado de gracias celestiales 
en el navío, que, en medio de la más furiosa tem- 
pestad, lo conduce al Oriente. 

Y podríamos presentar la misma oposición bajo 
forma diferente, diciendo que la diferencia que me- 
dia entre el cristianismo y las religiones no cris- 
tianas puede equipararse a la que media entre el 
héroe y el santo. No hay duda de gue son algo ad- 
mirable los esfuerzos a los que se entregan los as- 
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cetas de la India. Representan cuanto de más gran- 
de puede darse en un orden humano. Pero los san- 
tos son algo muy diferente. A menudo son seres 
humanamente débiles e incapaces. Y sin embargo 
emprenden cosas difíciles que se hallan muy por 
encima de las fuerzas del hombre, pero lo hacen 
apoyándose siempre en la fuerza de Dios. Tales 
eran los mártires de los primeros siglos. Tal un 
Juan de Brébeuí que se declaraba incapaz de pin- 
charse el dedo con una aguja, y que marchaba a 
evangelizar a los Iroqueses sabiendo que se exponía 
a los peores suplicios. De ahí que pueda el santo se- 
guir siendo humilde incluso en las acciones más di- 
fíciles. De ahí también que puedan ser considerados 
el martirio y la santidad como pruebas de la divini- 
dad del cristianismo. Si el testimonio del martirio 
procediera tan sólo de que atestigua que el cristia- 
nismo ha podido suscitar un don total, podria res- 
ponderse con plena razón que lo mismo han hecho 
otras causas. Lo que hace de él un testimonio es el 
hecho de que manifiesta una acción divina, pre- 
cisamente allí donde no se da una generosidad 
excepcional. El heroísmo nos hace ver de qué es 
capaz el hombre. La santidad, de qué es capaz Dios. 
Por ello no existe disposición alguna a la que se 
subordine la santidad. La santidad no exige de nos- 
otros más que una actitud de fe. 

Y es éste un hecho que llamaba ya la atención 
de un Orígenes y de un Agustín. El martirio y la 
santidad aparecían a sus ojos como pruebas emi- 
nentes de la trascendencia del cristianismo, por- 
que eran la expresión de un dynamis, de una fuerza 
de Dios que obra en el mundo. Ahora bien, ya an- 
tes definía Pablo al Evangelio por ese hecho: “Es, 
decía, él, un poder de Dios para la salud'de todo 
el que cree, del judío primero, pero también del 
griego” (Rom., 1, 16). Y añadía en Otro lugar: 
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“Nuestra predicación del Evangelio entre vosotros 
no ha sido tan sólo de palabra, sino en el poder 
del Espíritu Santo” (1 Tes., I, 5). Y volvemos con 
ello de nuevo al punto en el que hemos querido 
insistir. El cristianismo no es un esfuerzo del hom- 
bre hacia Dios. Es un poder divino que realiza en 
el hombre lo que se halla muy por encima del hom- 
bre: el esfuerzo del hombre será tan sólo una res- 
puesta a ese poder, y es éste un segundo rasgo de 
su trascendencia. 

Hemos subrayado aquí, en el cristianismo, su ca- 
racterística de hecho divino. Pero la verdad es que 
su trascendencia se nos muestra también en el pla- 
no doctrinal. Y es esto algo que no tiene en cuenta 
un tercer género de sincretismo, el de aquéllos que 
creen hallar los principales dogmas cristianos, ta- 
les como la Trinidad, la Redención, en las demás 
religiones. Con lo cual se establecen ciertas seme- 
janzas, cuya superficialidad ha sido probada cien 
y mil veces, semejanzas que ningún espiritu real- 
mente serío es capaz de aceptar, pero que sin em- 
bargo siguen siendo profusamente proclamadas, 
sin que tengan mayor fruto que el de dejar en no 
pocos espíritus una cierta incertidumbre que dis- 
minuye su fe. Es pues menester que hablemos una 
vez más de ello. Una gran parte de estos slogans 
ha sido recogido por Simone Weil en su Lettre ú un 
religieux. Es realmente extraño que un espiritu, 
tan agudo en otras ocasiones, haya dado muestras 
de ser tan poco crítico en esta materia. Pero la 
verdad es que la influencia de Simone Weil hace 
que corramos el riesgo de dar una nueva actualidad 
a esta cuestión. Por ello creemos conveniente hablar 
partiendo de su propio texto. 

Simone Weil relaciona la palabra de Cristo: “Yo 
soy la verdadera viña”, con el papel que en el cul- 
to de Dionisio desempeñaba la viña (p. 21). Ahora 
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bien, está plenamente probado que en uno y otro 
caso se trata de dos temas diferentes: el tema pa- 
lestiniano de la viña, figura del pueblo de Dios 
(Isaías, V, 1) y el tema griego en el que la viña 
simboliza la inmortalidad en relación con la em- 
briaguez (10). Compara la maternidad de la Virgen 
«con las diosas madres de la antigiledad (p. 21). 
Ahora bien, no existe duda alguna de que el culto 
de la Virgen en el cristianismo tiene su origen en 
el papel histórico desempeñado por María en el 
proceso de nuestra redención, y no de una subli- 
mación de la feminidad, como sucede en algunas 
religiones naturistas (11). La muerte de Cristo en 
la cruz es comparada con la crucifixión del alma 
en el mundo de que nos habla el Timeo de Platón 
(p. 23). Ahora bien, la verdad es que el papel de 
la cruz en el cristianismo procede del patíbulo en 
que ha muerto Jesús y que tenía la forma de una 
T. No procede en manera alguna del simbolismo 
de las cuatro dimensiones con el que nos encon- 
tramos en diversas religiones. 

Simone Weil relaciona a la Trinidad cristiana 
con las tríadas griegas (p. 27) e hindúes (p. 33). La 
verdad es que en lugar de proceder de una exi- 
gencia dialéctica, no hace más que constituir un 
escándalo para la razón, ya que no se trata de una 
unidad primordial y de sus manifestaciones, sino 
de tres Personas que subsisten eternamente en la 
unidad de una naturaleza. “San Juan, prosigue 
Simone Weil, al servirse de las expresiones Logos 

- y Pneuma, nos está indicando la profunda afinidad 
que une al estoicismo griego con el cristianismo” 
(p. 27). Ahora bien, está plenamente comprobado 


(10) Véase Corrado LÉonarbI, Ampelos, Roma, 1947, p. 68 
y 80; Jacques GuiLLET, Thémes bibliques, pp. 200-207. 

(11) Véase Jran DaAniÉLOU, Le culte marial et le paga- 
nisme, María, I, Beauchesne, 1949, pp. 161-181, 
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que el Logos de que nos habla San Juan es el dabar 

de los hebreos, la palabra en cuanto creadora, y 
no tiene por consiguiente nada de común con la 
razón de los estoicos (12), y el pneuma del Nuevo 
Testamento a su vez es el ruah bíblico, que Nos 
muestra a Dios como poder bajo la imagen de un 
viento violento, al paso que el pneuma griego sig-: 
nifica inmaterialidad bajo la imagen del soplo de 
la respiración (13). : 

No nos es posible indicar más que con unas 
cuantas palabras para cada uno de estos puntos 
la oposición esencial que entre ellos media. Si de- 
sea alguien estudiarlos más en detalle puede diri- 
girse a las obras que citamos en las notas respec- 
tivas. Ha sucedido no pocas veces que el cristianismo 
ha utilizado en su liturgia simbolismos que ha to- 
mado de las religiones naturales. Así ya en el sl- 
glo 111, Hipólito de Roma da a la cruz un simbolismo 
cósmico (14). Ya desde el siglo 1v se comienza a 
usar el lenguaje de los misterios paganos para los 
sacramentos. Las pinturas de las catacumbas nos 
muestran la viña como símbolo de inmortali- 
dad (15). Así el abate Monchanin nos propone que se 
designe a la Trinidad con la fórmula sagrada sac- 
cidananda, fórmula con la que se designa a la tríada 
hindú (16). Pero se trata siempre de desarrollos se- 
cundarios y de adaptaciones culturales (17). En su 


(12) Véase Ruborr KitTEL, Logos: Theol. Worterbuch 
zum Neuen Test., IV, p. 69 y sig., Kohlhammer, 1938, 

(13) Véase G. VERBECKE, L*évolution de la doctrine du 
Pneuma, Desclée, 1945. 

(14) Homélie puscale, 50-52, Le Cerf, 1951, pp. 176-178. 

(15) Corrano LÉoNarDt, loc. cit., p. 193 y sig. 

(16) An Indian  benedictin  Ashram,  Terischinapalli, 
1951, p. 33 y sig. 

(17) Véase Huco RAHNER, Griechische Mythen in christ- 
licher Deutung, Zúrich, 1945, 
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origen los dogmas cristianos son tan sólo una nueva 
revelación. 

¿Decimos con esto que no han alcanzado las 
religiones naturales algunas verdades acerca de 
Dios? Ya hemos dicho más de una vez que de he- 
cho las han alcanzado. El mismo San Pablo en- 
seña que “ya desde los comienzos del mundo son 
conocidas las perfecciones invisibles de Dios a tra- 
vés de las cosas visibles” (18). Dios, ya antes de 
la revelación de Abraham, no ha abandonado a los 
hombres sin manifestarles absolutamente nada, y 
los hombres han podido de esta manera esperar 
algo de El y conocer algunas de sus perfecciones. 
Pero se han detenido ahí. Es decir, las religiones 
no cristianas han podido conocer lo que la razón 
humana, abandonada a sus propias fuerzas, puede 
comprender, es decir, el exterior de Dios, su exis- 
tencia, y sus perfecciones tales como se manifies- 
tan en su acción sobre las criaturas. 

Pero hay algo que jamás ha podido franquear 
la razón humana, un umbral que jamás han ho- 
llado plantas humanas, una tiniebla en la que nos 
es imposible introducirnos por efracción, es el mis- 
terio de la vida íntima de Dios, las profundidades 
de la Trinidad, absolutamente inaccesibles al hom- 
bre, y que sólo el Hijo de Dios nos ha podido reve- 
lar. Es la palabra de Juan: “A Dios nadie le vió 
jamás; el Unigénito que se halla en el seno del Pa- 
dre, ése nos le ha dado a conocer” (19). Con lo 
cual llegamos al centro mismo, al hogar de lo que 
constituye la originalidad irreductible del cristia- 
mismo, a saber, que el Hijo de Dios, venido a vivir 
con nosotros, nos ha revelado estas dos verdades 
estrechamente relacionadas entre sí, la presencia 


(18) Rom., 1, 20. 
(19) Jo., 1, 13. 
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en Dios de esa misteriosa vida de amor que se lla- 
ma la Trinidad, y nuestra vocación, en El y por El, 
a participar eternamente de esa vida. Misterio de 
la Trinidad, conocido por la presencia del Verbo 
encarnado por nosotros, misterio de la divinización 
del hombre en El, he abí todo el cristianismo. Se 
resume en una persona, en la persona de Jesucristo, 
Dios hecho hombre, en el cual se halla cuanto nos 
es preciso saber. Es aquí donde palpamos la dife- 
rencia esencial: lo que constituye el contenido pro- 
pio del cristianismo, lo que de hecho establece su 
trascendencia, es Jesucristo, Hijo de Dios, que nos 
trae la salvación. Las religiones naturales—y esto 
tiene pleno valor en ellas—nos atestiguan el movi- 
miento del hombre hacia Dios; el cristianismo es 
el movimiento de Dios hacia el hombre, al que 
viene a hacer suyo en Jesucristo para conducirlo 
hasta Sí. 

De esta manera la revelación bíblica constituye 
una realidad radicalmente diferente de la de las 
religiones naturales. Es absurdo querer ver en ella 
una forma, por más eminente que sea, del senti- 
miento religioso, como lo hacen Soderblon u Hoc- 
king. ¿Queremos sin embargo con ello decir que no 
tienen elementos de valor las religiones naturales? 
Ya hemos dicho al comienzo de este capítulo que 
estamos muy lejos de pensar de semejante manera. 
Representan una forma auténtica de religión, la 
manifestación de Dios a través de Ja regularidad 
de los ciclos cósmicos, que corresponden a la alian- 
za hecha con Noé. Pero esta alianza, supuesta que 
ha tenido lugar una nueva alianza mejor que aqué- 
lla, ha dejado de tener valor. Y por otra parte en 
sus formas históricas, formas que son las religio- 
nes no cristianas, la religión natural aparece siem- 
pre más o menos adulterada. Es lo que observaba 
ya un San Agustín cuando deploraba ver a todo un 
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Sócrates, el sabio por excelencia de la antigúedad 
pre-cristiana, que se hallaba tan cerca de la verdad, 
pedir antes de su muerte que se sacrificara un gallo 
a Esculapio (20). 

¿Será preciso decir por consiguiente que care- 
cen de todo interés para nosotros? Hemos repetido 
más de una vez que contenían elementos de pleno 
valor, residuos de la revelación primitiva. Lo cual 
supuesto, ¿no constituiría una verdadera pérdida su 
desaparición? Es este temor el que hacía escribir 
a Simone Weil: “Si desapareciesen las demás reli- 
giones de la superficie de la tierra, dicho hecho 
constituiría una pérdida realmente irreparable. 
Harto las han hecho ya desaparecer los misione- 
ros” (p. 35). En un estudio sumamente interesante 
ha mostrado Joachim Wach el interés permanente 
que, incluso en régimen de cristiandad, conservan 
las categorías religiosas de las religiones no cris- 
tianas. Porque si bien es verdad que la revelación 
ha quedado definitivamente adquirida en Jesucristo, 
nuestra comprensión de la revelación puede pro- 
gresar indefinidamente y a ellos pueden ayudarnos 
estas categorías. Pío X1I ha definido con toda pre- 
cisión en la Encíclica Evangelii praecones la actitud 
del catolicismo a este respecto, y ha mostrado la 
estima que hemos de guardar de los valores autén- 
ticos de las religiones naturales: “Jamás ha tra- 
tado con desprecio o con desdén la Iglesia las doc- 
trinas de los paganos; más bien las ha liberado de 
todo error, para completarlas y coronarlas con la 
sabiduría cristiana” (21). 

Es muy digno de observarse que la misma Bi- 
blia nos da un ejemplo de esto, El pueblo de Dios 
que vivía en contacto con religiones ricas en modos 
de expresión culturales y míticos, aun cuando re- 


(20) Types of religious experiences, pp. 3-29. 
(21) Enc. Evangelii praecones, 2V1-1951, 
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chazara estas religiones por sus insuficiencias € 
imperfecciones, no ha cesado sin embargo de to- 
mar de ellas elementos religiosos. Polemizando con- 
tra los mitos cosmogónicos de los babilonios o de 
los cananeos, los autores de los primeros capitulos 
del Génesis utilizan sus mismas formas de repre- 
sentación. El culto mosaico se inspira en los usos 
rituales del Egipto de los Faraones. La escatología 
y la angelología de los autores de los Apocalipsis to- 
man del Irán numerosos elementos que integran en 
su propia concepción de la historia. 

Uno de los ejemplos más característicos lo consti- 
tuye el de los Libros Sapienciales. El Oriente semita, 
y helénico habían conocido desde tiempos inme- 
moriales a esos sabios que habían expresado la ex- 
periencia de las naciones. En un pasaje de Ezequiel 
se nos habla de un cierto Danel. Ahora bien, las €x- 
cavaciones que se han hecho en Ras Shamra nos 
han dado a conocer a este antiguo sabio cananeo 
que representa la sabiduría de este pueblo, con an- 
terioridad al establecimiento de los Hebreos en Pa- 
lestina. Hemos encontrado la historia del sabio ba- 
bilonio Ahikar, del cual se hace mención en el li- 
bro de Tobías. Job era un sabio de Edom, y sin em- 
bargo la Escritura no ha dudado en poner en sus 
labios algunas de sus más elevadas enseñanzas. El 
libro egipcio de Amen-em-opé nos recuerda por 
más de un aspecto las sentencias del Libro de los 
Proverbios. Y la Grecia también conoció a sus siete 
Sabios. 

Con la revelación bíblica ha aparecido una nue- 
va sabiduría mejor que las anteriores. El Libro Pri- 
mero de los Reyes nos afirma su superioridad: “La 
sabiduría de Salomón sobrepasaba la de todos los 
hijos del Oriente y la sabiduría toda del Egipto. Fué 
más sabio que hombre alguno; más que Etán el ez- 
raíta, más que Emán, Calcol y Dorda, hijos de Ma- 
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jol” (V, 10-11). Es más, Cristo nos traerá una sabi- 
duría perfecta, que será locura para la sabiduría 
humana: “Aquí está quien es más que Salomón” 
(Math., XII, 42). Pero los libros sapienciales, las 
mentencias del Rabí de Nazaret conservarán lo me- 
jor de la sabiduría de las naciones a la que pene- 
trarán de un espíritu nuevo. Ya están probados 
estos contactos entre los temas bíblicos de sabidu-. , 
ría y las sabidurías paganas (22). Así la Iglesia a 
su vez “no trata con desdén las doctrinas de los ' 
paganos, sino que las libera, las completa y las 
corona”. 

Esta fórmula resume de manera admirable la 
actitud del cristianismo. No trata con desdén al- 
guno los valores religiosos de las religiones paganas. 
Pero en primer lugar las purifica de todo error, es 
decir, destruye en ellas todo germen de corrupción 
y mayormente la idolatría. De aquí que sea siem- 
pre la'conversión una ruptura. Jamás podrá lle- 
garse del paganismo al cristianismo por evolución 
homogénea. A continuación, el cristianismo com- 
pleta y perfecciona, con la sabiduría cristiana las 
verdades imperfectas que subsisten en las religio- 
nes paganas. Hace suyos los valores del hombre 
religioso, los asume para consagrarlos. Así es como 
vemos al cristianismo primitivo integrar, tras de 
haberlos purificado, los valores de la filosofía grie- 
ga. Así es como veremos un día no muy lejano al 
cristianismo haciendo suyos, tras de haberlos pu- 
rificado, todos los valores que se contienen en la 
ascesis del hindú o en la sabiduría de Confucio. La 
misión cristiana, cuando es lo que debe ser, no 
consiste en destruir sino en liberar y trasfigurar 
los valores religiosos del paganismo. Cristo no ha 
venido a destruir sino a completar. 


(22) Dom HILAIRE DUESBERG, Les scribes inspirés, 2 vol., 
1933. 
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CAPITULO IX 


GRANDEZA Y DEBILIDAD DE 
RENE GUENON 


La muerte de René Guénon ha llamado la aten- 
ción sobre una obra a la que se puede considerar 
como una de las más singulares de nuestros días. 
Es una obra que se constituye tan fuera de la men- 
talidad moderna, que choca tan violentamente con 
las más inveteradas costumbres que se presenta co- 
mo un cuerpo extraño en el mundo intelectual de 
nuestro tiempo. Pero ahí está precisamente la 
grandeza de René Guénon, en haber sabido libe- 
rarse de los prejuicios del día y en haber elabo- 
rado su obra con el más inflexible rigor en la so- 
ledad. De lo que no nos puede caber la menor duda 
es de. que ha tocado los problemas más esencla- 
les de nuestros días, el de la civilización técnica y 
las amenazas que implica, el de la organización de 
la sociedad económica y política. Y lo ha hecho de 
una manera profunda, que aunque puede moles- 
tar, no puede sin embargo dejarnos jamás indife- 
rentes. Su obra comprende uma parte de verdad. 
Pero tiene también sus limitaciones que la hacen 
inaceptable para un cristiano. 

Una de las primeras verdades de la Obra de 
Guénon es la rehabilitación del conocimiento sim- 
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bólico frente al conocimiento científico. Es posible 
que sea en este punto más que en ningún otro 
donde choca con la mentalidad moderna. Para un 
hombre, que se ha formado en los métodos posi- 
tivos de la química o de la astronomía, es un ab- 
surdo volver a la alquimia o a la astrología. En 
cambio Guénon cree que es todo el espíritu mo- 
derno el que se halla metido en una inmensa des- 
viación y que hay una mayor parte de verdad esen- 
cial en la astrología con todas sus candideces que 
en la astronomía con toda su técnica. Es que en 
efecto se trata aquí de un punto de vista diferen- 
te. Toda la ciencia del mundo podrá sí ensanchar 
las dimensiones de la jaula en la que está encerra- 
do el hombre: pero jamás podrá sacarlo de esa 
jaula. En cambio la intuición simbólica, para la 
cual nos hacen las realidades del mundo material 
captar una realidad que las supera, tiene un valor 
más vital. 

Entiéndasenos bien lo que queremos decir. No 
es que quiera Guénon volver a la astrología o a la 
alquimia bajo su forma vulgar de seudo-ciencia, Se 
trata tan sólo de comprender que, lo mismo los 
astros que los metales, nos interesan más profun- 
damente por su significado que por el uso que de 
ellos podemos hacer o por los elementos de que 
están compuestos. En una de las más bellas pá- 
ginas del Roi du monde, nos habla Guénon de la 
esmeralda caída de la frente de Lucifer y en la 
cual está tallado el Graal, Se puede considerar una 
esmeralda desde el punto de vista de su valor co- 
mercial; es lo que hace el joyero o el propietario 
que la guarda en su caja de caudales. Puede con- 
siderársela desde el punto de vista de sus propie- 
dades materiales: es lo que hace el químico; pero 
lo que de más real tiene la esmeralda es su color 
y su dureza, y eso sólo lo capta el alquimista. 
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Y lo mismo puede decirse de otras cosas. La as- 
tronomía no hace más que informarnos sobre la 
mecánica celeste. Pero hacer eso equivale a que- 
darse en la superficie de las cosas. El mundo €s- 
telar está preñado de sentidos. Y son estos sentidos, 
estos significados, los que es preciso descrubrir. 
Guénon ha comprendido perfectamente que no es 
el movimiento de los astros el que ha de ser con- 
siderado como el arquetipo de las realidades te- 
rrestres, sino que más bien ese movimiento es el 
símbolo de las realidades de otro orden. Observa- 
ción que coincide con el pensamiento de Mircéa 
Eliade cuando nos hace ver que no son los astros 
los que son adorados por los representantes de las 
religiones astrales, sino que el cielo visible es una 
“hierofanía” a través de la cual se nos manifiesta 
el mundo espiritual. Con lo cual fácil es de ver que 
mos hallamos en el extremo opuesto de una astro- 
logía vulgar que pudiera creer que la existencia 
humana se halla condicionada por los astros. 


A idéntica crítica somete a la geometría y a las 
matemáticas. Las figuras geométricas no tienen in- 
terés tan sólo por las relaciones numéricas que 
presentan. Tienen además un valor cualitativo y 
son como la fuente de todas las formas de figu- 
ración simbólica. Entre estas formas Guénon se 
ha interesado de una manera especial en el simbo- 
lismo de la cruz. Volveremos más tarde sobre este 
punto. Lo mismo dígase de las matemáticas. Jun- 
to a la ciencia de los números se halla la simbólica 
de los números. Guénon observa que no sin razón 
desempeñan el número 7 ó el 40 un papel tan im- 
portante en la religión bíblica. Constituyen un ver- 
dadero lenguaje. Y su interés estriba en el hecho 
de que no es éste un lenguaje puramente convencio- 
nal y arbitrario, sino que se basa en las propiedades 


164 


naturales de los números, como es el caso de las 
figuras geométricas o de los grupos estelares. 

Lo cual nos conduce a una observación de su- 
mo interés: las tradiciones, por más diversas que 
sean, nos presentan símbolos idénticos o semejan- 
tes. ¿A qué ha de atribuirse esta permanencia? No 
ha de admitirse fácilmente la concepción de una 
trasmisión positiva que tuviera su fuente en un 
origen común. Da la impresión de que Guénon por 
su parte—y es éste uno de los puntos discutibles 
de su doctrina—la sostiene algunas veces. Parece 
mejor ver en ello, como lo hace Mircéa Eliade, el 
hecho de que los símbolos se fundan en la natu- 
raleza misma de las realidades visibles y del es- 
píritu humano, de tal suerte que éste da espon- 
táneamente idénticos significados a los mismos ob- 
jetos. Existe por consiguiente una simbólica uni- 
versal, natural, de la que nos dan testimonio las 
tradiciones. Pero esta simbólica no es algo fijo. Los 
símbolos son realidades que viven en la conciencia 
colectiva. Es todo un mundo cuya exploración ape- 
nas si hemos aún iniciado. 

Guénon hace entrar la simbólica cristiana en 
esta simbólica tradicional. Relaciona la simbólica 
de la cruz en la India y en el cristianismo. Obser- 
va que el número de los doce apóstoles atestigua 
la importancia dada al número doce, número que 
aparece por otra parte en la doctrina de los signos 
del Zodíaco. La vestimenta blanca del Papa nos 
atestigua a su vez el valor del color blanco con el 
que nos hallamos en todas las religiones. Existen por 
consiguiente analogías indudables. Analogías que 
conducen a Guénon a no ver en el cristianismo más 
que una de las formas de la tradición primordial, 
y le mueven a interesarse en el cristianismo por lo 
que tiene de común con otras tradiciones. Ya des- 
de aquí no nos es posible seguirle más. El cris- 


165 


tianismo reconoce, qué duda cabe, la existencia de 
una simbólica natural, que se hala relacionada 
con la religión cósmica, es decir, con esa revelación 
que Dios hace a los hombres a través del mundo 
visible, revelación de la que antes hemos hablado. 

Pero precisamente el cristianismo es algo muy 
diferente de todo eso. Es una irrupción de Dios en 
la historia, un acontecimiento radicalmente nue- 
vo. Si tiene para él tal importancia la cruz, no se 
debe ello a su valor simbólico, sino a que Cristo 
fué inmolado en un patíbulo compuesto de dos 
trozos de madera. Es este dato histórico el que en 
primer lugar nos interesa. Como este patíbulo te- 
nía, siquiera fuera de madera vaga, la forma de 
una cruz, la liturgia lo ha cargado posteriormente 
de todo simbolismo natural de la cruz, en cuanto 
que significa las cuatro dimensiones o el eje del 
mundo. Se ha querido con ello dar a entender que 
la cruz de Jesucristo tenía valor de redención un!- 
versal. Pero son estos simbolismos de importancia 
secundaria respecto de los hechos históricos. Y es 
esta importancia del cristianismo como novedad 
absoluta lo que desconoce completamente Guénon. 

Nada tiene ello de extraño, ya que esta con- 
denación de toda la historia forma parte, y par- 
te esencial, de su pensamiento. Y es éste el segun- 
do punto en el que hemos de considerarlo, y en 
el cual una vez más se unen de la manera más 
extraña en él lo excelente y lo detestable. Decimos 
en primer término lo excelente. Experimentamos 
una satisfacción inmensa cuando vemos a Guénon 
condenar, con una violencia que no tiene igual, 
las ideologías modernas del progreso, de la evolu- 
ción o del historicismo. Estamos de acuerdo con él 
en pensar que es absurdo creer que el desarrollo 
de la ciencia pueda aportarnos una transformación 
cualitativa de la humanidad. Guénon va más le- 
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jos aún y ve en todo una señal de decadencia. De- 
cadencia que se va acentuando a partir del si- 
glo xvI, y tocamos aquí un problema sumamente 
grave, La ciencia en cuanto tal, y no sólo en el 
uso culpable que de ella se pueda hacer, ¿no ha de 
arrastrar al mundo a la peor de las catástrofes, en 
la medida en que va tomando una importancia que 
no guarda proporción con la sabiduría? La solu- 
ción de Guénon podrá parecer radical. La verdad 
es que no puede ser este problema resuelto en el 
sentido de un fácil optimismo. 

Es preciso reconocer, una vez más, todo el al- 
canze de la crítica tan valiente que nos hace Gué- 
mon de los prejuicios más inveterados y nefastos 
del mundo moderno. Por el mero hecho de esperar 
una salvación cualquiera de la ciencia, el hombre 
se aleja de los únicos verdaderos medios de salva- 
ción. Y los que alimentan en él esta ilusión, 114- 
mense marxistas o liberales, son los verdaderos res- 
ponsables de la miseria del mundo moderno. No 
hay duda de que las nociones de progreso científ- 
co, de evolución biológica, se hallan desprovistas 
de todo sentido espiritual. No hay duda de que la 
hipertrofla del pensamiento científico aleja al hom- 
bre moderno de la intuición intelectual de los va- 
lores metafísicos. No hay duda de que en el plano 
natural, el desarrollo del tiempo no aporta al hom- 
bre nada de esencial, ya que sólo los principios 
metafísicos constituyen lo esencial y estos princl- 
pios son inmutables. 

No hay nada esencial que pueda ser nuevo en 
el orden natural. Pero no sucede lo mismo en el 
plano cristiano. Porque en éste nos encontramos 
en presencia. de hechos que cambian cualitativa- 
mente la existencia humana, y que constituyen por 
lo mismo una novedad absoluta. No hay más que 
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leer a San Pablo para poder ver con cuánta fre- 
cuencia se repiten en él las expresiones de nueva 
creación, de hombre nuevo. Existen por consiguien- 
te elementos que no poseía la tradición anterior, 
es decir, se da una verdadera promoción espiritual. 
Promoción ésta que corresponde al paso que se 
realiza del conocimiento de Dios, a través del mun- 
do visible, a la revelación de su vida íntima en 
Jesucristo. Como consecuencia de ello, sólo aquí, 
pero aquí en el sentido más fuerte de la expresión, 
se da la historia. Y es esto lo que no ha visto Gué- 
non. Para él el cristianismo no es una realidad pri- 
vilegiada. Y buena prueba de ello es que al fin ha 
ido a parar al Islamismo. 

Esto nos conduce al último aspecto de su pen- 
samiento, al que se refiere a las relaciones de la 
ciencia, de la sabiduría y de la fe. Una vez más 
llama la atención la parte positiva de su pensa- 
miento. Contra el relativismo y el pragmatismo 
modernos, Guénon restaura el valor del pensamien- 
to especulativo, tanto en su importancia como en 
gu valor. La realidad suprema la constituye el 
mundo de las ideas eternas, cuyo reflejo son las 
cosas sensibles. La actividad más elevada del hom- 
bre es la intuición de las esencias. Guénon halla 
aquí la contemplación platónica. Sólo el conoci- 
miento de estas ideas eternas puede permitirnos 
organizar las cosas con sabiduría. Quienes poseen 
este conocimiento constituyen la autoridad espiri- 
tual. Guénon restituye a su pleno valor la concep- 
ción jerárquica de la sociedad, con lo cual choca 
de nuevo con un dogma moderno, el de la demo- 
cracia y del sufragio universal. La autoridad es- 
piritual se compone de quienes poseen la tradición, 
y subsiste de manera eminente en el “rey del mun- 
do” que es su arquetipo ideal. Esa autoridad se 
encarna visiblemente en ciertos personajes. El So- 
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berano Pontífice representa a este respecto, para 
Guénon, una de estas autoridades. Y de ahí que 
sea ése uno de los aspectos del catolicismo que 
defiende él a capa y espada, al paso que no ve en 
el Protestantismo más que una perversión del au- 
téntico cristianismo. 

Ahora bien, ¿de qué tradición son propiamente 
depositarios las autoridades espirituales? Propla- 
mente de la tradición de los principios intelectua- 
les. Estos principios son ante todo los de la filo- 
sofía de la India, del Vedanta al que ha consa- 
grado Guénon su primera obra. En él se halla la 
verdad suprema. Y esta afirmación, desde el mero 
punto de vista filosófico, nos deja un tanto inquie- 
tos. En efecto la filosofía de la India nos deja en 
la mayor incertidumbre acerca de datos tan esen- 
ciales como pueden serlo la trascendencia absolu- 
ta de Dios, la inmortalidad personal, la creación. 
Pero lo que choca aún más es que la verdad su- 
prema es una verdad de orden filosófico. Las re- 
ligiones, y muy en especial las grandes religiones 
monoteísticas mediterráneas, son una especie de 
compromiso entre la pura verdad metafísica y las 
necesidades afectivas de los hombres, a los que se 
les hace imprescindible tener misticismos y liturgias. 
Y esta inversión de la relación que une a la meta- 
física con la revelación constituye, a no dudarlo, la 
debilidad, el error capital de la obra de Guénon. 

Y es aquí donde se inserta el problema, tan 
importante en su obra, del esoterismo. Por esote- 
rismo pueden entenderse dos cosas enteramente 
distintas. Por una parte puede considerarse que 
en el interior de una religión existen cosas que no 
pueden ser manifestadas, sin faltar con ello a la 
prudencia, a los principiantes. Tal era la explica- 
ción del Cantar de los Cantares en el judaismo; 
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tales en el catolicismo las vías de la mística. Pero 
lo mismo en uno que en otro caso no se trata en 
manera alguna de doctrinas diferentes, sino de 
profundizar en una. misma realidad. Para San Pa- 
blo la gnosis no hace más que prolongar lo que nos 
enseña la fe. Nada puede ser más contrario al es- 
píritu del cristianismo que la distinción entre cris- 
tianos de primera y segunda categoría. Es el bau- 
tismo el que constituye la iniciación. Y el bauti- 
zado sabe cuanto precisa saber. No tendrá que re- 
cibir una segunda iniciación a un sentido secreto de 
los ritos y de los dogmas. 

Pero el esoterismo tiene un segundo sentido que 
es el que le da Guénon. Consiste en decir que, más 
allá de la diversidad de las religiones, existe una 
doctrina oculta, que les es común y cuyo conocimien- 
to es patrimonio de los iniciados tan sólo. Es lo 
que hallamos ya en los primeros siglos cristianos 
entre los falsos gnósticos. Aquí el conocimiento vul- 
gar y el conocimiento superior tienen un objeto 
diferente, Existe una doctrina secreta diferente de 
la doctrina exotérica. Y esta doctrina secreta no es 
el cristianismo que nos enseña el catecismo. Es Otra, 
doctrina cuya transcripción simbólica constituyen 
los dogmas, pero es preciso ser iniciado para cono- 
cer ese sentido oculto. Y precisamente la oposición 
entre el exoterismo y el esoterismo coincide con la 
oposición entre religión y sabiduría. Y sólo la sabi- 
duría nos da la verdadera salvación. 

Con lo cual queda bien claro por qué hemos dicho 
que es tan importante y tan decepcionadora a un 
tiempo la obra de Guénon. Nos atrae porque habla, 
de lo que a nuestro entender es verdaderamente 
interesante. Nos atrae porque Guénon ha denun- 
clado con todo valor errores que, a nuestro enten- 
der y en esto estamos de acuerdo con él, constituyen 
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la fuente más profunda de la decadencia del mundo 
presente. Pero si pasamos al pensamiento positivo 
de Guénon, no hay duda de que es totalmente in- 
compatible con el cristianismo. En efecto, niega 
lo que constituye su mismo contenido: la afirma- 
ción del carácter absolutamente privilegiado de la 
resurrección de Jesucristo. 
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CAPITULO X 


SIMBOLISMO E HISTORIA 


El simbolismo ocupa de hecho un puesto de su- 
ma importancia en la vida y el pensamiento reli- 
gioso. La teología bíblica, lo mismo que la teología 
sacramental o la teología mística, utilizan normal- 
mente imágenes tomadas del mundo sensible para 
dar a entender las realidades del mundo espiritual. 
Es preciso reconocer sin embargo que el hombre 
moderno experimenta cierto pesar respecto de esta 
especie de conocimiento. Acostumbrado como se 
halla a los pasos de la causalidad eñciente, lo nor- 
mal es que vea en la causalidad ejemplar un modo 
de conocimiento realmente inferior, un modo de 
conocimiento que más tiene que ver con la poesía 
que con la ciencia y que no es capaz del rigor nece- 
sario para que se base en él una verdadera Cer- 
teza. Este hecho tiene unas consecuencias realmen- 
te graves ya que de él se sigue una especie de me- 
nosprecio respecto de cuanto en la tradición teoló- 
gica se halla relacionado con el símbolo. 

Es un hecho éste que aparece como una desvia- 
ción específicamente moderna. No sucedía lo mis- 
mo con la teología antigua. Sin que hablemos de 
la Escritura propiamente dicha en la que ocupa un 
puesto tan excepcional el simbolismo, no hay duda 
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de que, tanto la teología patrística con la medie- 
val, atribuían al símbolo un puesto de suma impor- 
tancia. En el límite que separa a una de otra, el 

Tratado de los nombres divinos, del Pseudo-Dio- ' 
misio, aparece como una suma de teología simból- 
ca, que resume la teología de los Padres y prepara 
la de los Doctores. Quisiéramos hacer ver en estas 
páginas que la teología simbólica no es producto 
de una mentalidad prelógica, mentalidad que no 
había de tener para nosotros más que un interés 
arqueológico, sino que por el contrario constituye 
una forma permanente del pensamiento religioso. 

Vamos a partir de la cuestión de hecho. El uso 
de símbolos tomados del mundo visible, para dar 
a entender las realidades del mundo religioso, es 
algo que se encuentra por doquier en la tradición 
judeo-cristiana. Ya en los primeros versículos del 
Génesis es comparado el poder creador de Dios a 
un gran pájaro que planea por encima de las aguas 
para suscitar en ellas la vida, y sin duda por alu- 
sión a esta escena nos habrá de presentar el Nuevo 
Testamento al Espíritu Santo, suscitador de la Nue- 
va Creación, bajo la forma de una paloma que 
planea sobre las aguas del Jordán. Y en el extremo 
opuesto de la Escritura San Juan nos describe la 
creación nueva por medio de simbolos tomados del 
cosmos: no habrá ya sol, ya que el mismo Cristo 
será su luz, y desaparecerá el mar, símbolo del rel- 
no de la muerte, donde reside el Dragón (1). 

La liturgia por su parte hará uso de estos sim- 
bolos. La festividad de Navidad, en la época del 
año en que comienzan a hacerse más largos los 
días, celebrará en la Navidad de Cristo al sol siem- 
pre brillante de la Nueva Creación, a aquél del que 
nos dice el profeta Zacarías que “su nombre es 


(1) Apoc., XXI, 1 y XXII, 5, 
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Oriente” (VI, 12). El fuego nuevo en la noche de 
Pascua será algo así como un símbolo visible de la 
columna de fuego que conducía a los Judíos en el 
desierto, de que nos habla el Exodo: “Quien me 
sigue no anda en tinieblas” (2). Y el rito bautismal, 
en el que es sumergido el nuevo cristiano en la pis- 
cina, es una alusión al simbolismo bíblico del agua, 
figura del descenso a: las aguas de la muerte, a 
esas aguas a las que Cristo descendió antes que 
ningún otro: “Sed tengo de ser bautizado con un 
bautismo” (3). El tema de las aguas se halla car- 
gado desde la creación y el diluvio hasta el último 
juicio, pasando por la muerte de Cristo y el Bau- 
tismo, de todo un simbolismo de muerte y de resu- 
rrección. 

Ahora bien, habrá quien diga, ¿cuál es el valor de 
todos estos símbolos? De acuerdo en que sean dignos 
de toda veneración ya que nos los propone la tra- 
dición bíblica y litúrgica. ¿Pero no constituyen un 
vestido caduco de que se halla aquélla revestido? 
¿No son solidarios de representaciones cosmológi- 
cas con las que nada tenemos nosotros que ver? 
¿Qué puede significar para un hombre de nuestros 
días ese tema de las aguas de la muerte? ¿No está 
por ventura relacionado con la mentalidad del An- 
tiguo Oriente para la cual reposaba la. tierra sobre 
las aguas inferiores? ¿No ha sido por ventura aban- 
donado en parte este antiguo simbolismo semita 
por el cristianismo helenista que ha visto en el ca- 
rácter maléfico del agua, no la figura del lugar en 
que habita el dragón, sino la agitación de las pa- 
siones? 

Estamos, qué duda cabe, en presencia de una ob- 
jeción realmente seria, ¿Tienen las realidades del 


(2 Jo., VII, 12. 
(3) Lc., XII, 50. 
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mundo visible un valor de significación determi- 
nado, unido a su misma naturaleza, o lo tienen 
tan sóla en ciertos casos por una relación positiva 
establecida entre ellas y la realidad que nos dan 
a conocer? En cuyo caso no hay duda de que el 
valor gnoseológico de los símbolos quedaría suma- 
mente disminuído. Aparecerían en este caso como 
ilustraciones cuyo valor de significación procedería 
todo él de la realidad para cuya ilustración ser- 
virian, aun cuando en sí mismos estarían despro- 
vistos de una significación determinada. Y puede 
incluso decirse que es la incertidumbre que reina 
a este propósito la que explica el descrédito de que 
goza el conocimiento simbólico, Aparece a nues- 
tros ojos como incapaz del rigor necesario para 
que pueda concedérsele crédito alguno. 

Preciso es reconocer que los símbolos presentan 
siempre una cierta polivalencia, Así la noche lo 
mismo puede significar el mundo de la muerte y del 
mal que el de la trascendencia. Las aguas son sím- 
bolo, lo mismo del poder creador que del poder 
destruetor. Lo cual explica que se le atribuyan sig- 
nificaciones diferentes en los diversos medios. Y 
esta polivalencia tiene la ventaja de impedir que 
sea reducido el simbolismo a una álgebra simplista. 
Pero por otra parte estas variaciones existen siem- 
pre dentro de ciertos límites. Un símbolo determi- 
nado no es susceptible de cualquier significado. El 
simbolismo positivo se funda siempre en un sim- 
bolismo natural. ¿Podremos llegar a determinar de 
manera más precisa éste últime? 

Aquí la historia de las religiones puede apor- 
tarnos elementos de solución de gran valor. En 
efecto, la comparación entre las diferentes religio- 
nes nos lleva a la conclusión de que por doquier 
pueden hallarse idénticas representaciones simbó- 
licas. Así, nos encontramos con que el sol es consi- 


175 


derado como expresión del poder creador lo mismo 
en la Grecia antigua que en las religiones primi- 
tivas de América. Y este simbolismo lo hallaremos 
en todas partes. Asimismo el tema de las aguas 
destructoras, del Diluvio, es un tema que podemos 
encontrar en las religiones africanas, en la antigua 
religión de Babilonia, en el Antiguo Testamento. 
No estudiamos por el momento el problema de la 
diferencia de valor que a estas representaciones 
dan las religiones paganas y las religiones reve- 
ladas. Baste por ahora con observar la comunidad 
de representaciones, y por observar asimismo que 
dicha comunidad no implica necesariamente una 
comunidad de contenido. 

Acaso pudieran explicarse estas semejanzas por 
influencias entre las diversas religiones. Todos sa- 
bemos cómo ha abusado de este procedimiento la 
historia de las religiones. Por todas partes, pero 
especialmente allí donde se ha hallado alguna ana- 
logía entre la Biblia y las religiones del Antiguo 


* Oriente, entre el cristianismo y los misterios pa- 


ganos, han querido verse influencias. No hay duda 
de que han podido existir semejantes influencias 
en lo que respecta al detalle, pero no es ésta una 
explicación suficiente. Trataban otros de ver en esta 
comunidad de representaciones, vestigios de una 
primitiva tradición más o menos degradada. Asi, 
según esta opinión, las diversas narraciones del 
Diluvio no serían más que residuos de una tradición 
que se referiría a un suceso histórico anterior a la 
separación de las diversas razas. 

Explicaciones todas éstas que son insuficientes. 
No hay más remedio que llegar a la conclusión de 
que la comunidad de símbolos en las diversas reli- 
giones no es más que la expresión de pasos dados 
paralelamente, y que por consiguiente se halla re- 
lacionada con el contenido objetivo de esos símbo- 
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los. Es lo que acaba de exponer Mircéa Ellade en 
su Traité de Phistoire des religions (4). El material 
realmente inmenso que han ido amontonando los 
historiadores nos permite ya ver los conjuntos de 
ideas evocados por este o aquel grupo de símbolos, 
Así, por ejemplo, el cielo estará siempre unido a la 
concepción de la trascendencia de Dios; los fenó- 
menos meteorológicos serán expresión de su fuerza 
creadora y destructora; las aguas serán símbolo 
de muerte y de fecundidad; la luna se hallará uni- 
da a la idea de la muerte y de la vida; el árbol 
tendrá toda una teoría de significados: eje del mun- 
do, árbol de vida, escala, cósmica. 


Con lo cual podemos ya establecer una ciencia 
de la simbólica religiosa, ciencia que se funde no 
- en este o aquel grupo particular, no en una espe- 
culación teórica, sino en un vasto conjunto de he- 
chos. Ciencia ésta que tiene en cuenta a un mismo 
tiempo la elasticidad que presenta el uso de los 
símbolos y las constantes esenciales que nos per- 
miten reconocer en ellos una significación objetiva. 
Por otra parte nos lleva a comprobar que los sím- 
bolos tienden a agruparse en varios conjuntos que 
podemos encontrar en diferentes campos. Así la 
simbólica lunar, la de la serpiente, la de las aguas, 
constituyen uno de esos conjuntos. Nos encontra- 
mos en este caso en presencia de correspondencias, 
de analogías que son expresión de afinidades secretas. 

No deja de tener interés el observar que, para- 
lelamente a las investigaciones de los historiadores 
de las religiones, las de ciertos psicólogos nos con- 
ducen a idénticos resultados. Me refiero en especial 
a los trabajos de Jung: y a los diversos artículos reu- 
nidos en la colección Eranos lahrbuch, en la que 


(4) Payot, 1949, 
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ha colaborado el P. Hugo Rahner. Para Jung los 
mitos de las religiones paganas no son expresión 
de una mentalidad primitiva. Corresponden a cier- 
tos estados permanentes de la vida psicológica. 
Constituyen el reino de los arquetipos. Estos -arque- 
tipos, que se hallan como en un segundo plano de 
la vida psíquica, y que expresan sus más íntimas 
profundidades, inaccesibles a la conciencia, se ha- 
llan unidos a la estructura del alma. De ahí que 
tengan un valor significativo permanente. La uti- 

lización de los símbolos en la liturgia o la teología 
nos lo está recordando y de aquí que sea perci- 
bido de manera inmediata su significado. 

Así, sea que se proceda del análisis objetivo de 
los símbolos en las religiones o del análisis subje- 
tivo de la función mítica en la psicología profunda, 
siempre se llega a la conclusión de que nos encon- 
tramos en presencia de símbolos que tienen un 
contenido permanente. El hecho simbólico aparece 
como una forma de la estructura psicológica. Es el 
movimiento mismo del espíritu el que lo mueve a 
ver, más allá de la realidad sensible, la significa- 
ción inteligible que contiene esta realidad. Y por 
otra parte este hecho no es un hecho subjetivo. No 
es la proyección que pudiera el espíritu hacer de su 
propio contenido en los objetos. Muy al contrario 
aparece como el hallazgo de un contenido objetivo 
percibido a través del símbolo. Es una realidad ex- 
terior la que se revela de esta manera al espíritu. 

Mas entonces se plantea el problema de la na- 
turaleza de esa realidad que se ha conocido de esta 
manera. Para no pocos autores los símbolos del 
mundo físico no nos permitirían llegar más que a 
la proyección de este mismo mundo en un cielo de 
arquetipos o en un tiempo primordial. Los mitos' 
no serían para ellos más que la sublimación de la 
vida biológica, la expresión de la permanencia de 


178 


los ciclos de la vida cósmica. Y los ritos simbólicos 
tendrían como objeto el renovar perpetuamente la 
existencia empírica, manteniéndola en contacto con 
el tiempo primordial. He ahí a dónde va a pa- 
rar tanto la interpretación naturista de los mitos 
como su interpretación psicoanalítica. Tanto en uno 
como en otro caso se reduce a nada el valor gno- 
seológico de los mitos. Constituye una manera de 
acercarse a las realidades del cosmos diferente del 
método científico, pero a fin de cuentas nos deja en 
el interior del cosmos. 

Ahora bien, esta explicación no da plena razón 
de la verdadera significación de los símbolos. A 
través de las realidades visibles nos es preciso lle- 
gar a una realidad trascendente del cosmos. Ya 
Rudolf Otto observa que ciertos símbolos, la in- 
mensidad del desierto, la profundidad de la noche, 
hacen brotar en nuestro interior resonancias espe- 
cíficamente sagradas, lo “numinoso”, y que no Ppue- 
den ser reducidas a otras categorías de conocimien- 
to. Afirmación ésta que es estudiada de manera 
magistral por Mircéa Eliade. Para él las realida- 
des del mundo visible son hierofanías, manifesta- 
ciones de lo sagrado; a través de cada una de ellas 
se nos manifiestan ciertos aspectos de la realidad 
divina: el poder en el huracán, la estabilidad en 
el movimiento de las estrellas, la fecundidad en la 
lluvia y el sol. Las interpretaciones naturalistas 
que reducen el contenido de esos símbolos a una 
mera sublimación de sola la vida biológica, son 
erróneas. Lo que los símbolos nos hacen conocer 
es realmente algo divino. 

De manera que el valor objetivo del simbolismo 
religioso se nos muestra como algo que correspon- 
de a la naturaleza de las cosas. Sólo la deforma- 
ción, debida a la práctica exclusiva de otras vías 
intelectuales, puede impedirnos el reconocerla, al 
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hacer que fijemos nuestra atención en las relacio- 
nes de casualidad más bien que en las de ejem- 
plaridad. Esta simbólica no es algo que sobrevive 
de una mentalidad prelógica ya caduca. Se funda 
en leyes permanentes de la realidad del espíritu 
y del mundo. Consiste en descubrir estas corres- 
pondencias del mundo visible e invisible, y en de- 
terminar su significado. Y constituye una vía de 
acceso auténtico al conocimiento de lo divino, 
Hemos estudiado hasta aquí la simbólica reli- 
giosa en sí misma, sin tener en cuenta la diversi- 
dad de sus aplicaciones. De ahi que hayamos tra- 
tado, codo con codo, símbolos cristianos y de reli- 
giones no cristianas, mitos y revelación. Y en efec- 
to, no hay duda de que en campos tan diferentes 
existen aspectos comunes. Pero también es verdad 
que se dan entre ellos profundas diferencias, La 
simbólica no existe en el estado puro, sino en si- 
tuaciones históricas concretas. Se halla sometida 
a deformaciones y a transformaciones. Es en estas 
diversas situaciones históricas donde debemos con- 
siderarla ahora, es decir, tenemos que estudiarla en 
el uso que de ella hacen las diversas religiones. Y 
particularmente tenemos que ver en qué viene a 
parar esta simbólica, tomada de las realidades del 
cosmos, cuando se trata de la revelación cristiana. 
Hemos dicho antes que la simbólica religiosa 
constituía propiamente hablando la revelación de 
Dios a través del mundo visible. En este sentido 
corresponde a la religión natural (5). Es esta reli- 
gión natural la que constituye el fondo religioso 
de valor que persiste a través de toda la humani- 
dad no cristiana de antes o después de Cristo, ba- 
jo las perversiones de los paganismos. En efecto, 
es característico de todas las religiones el que cap- 


(5) Véase supra, pp. 34 y 157. 
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ten algo de Dios a través de la acción suya en el 
cosmos visible, es decir, en su acción creadora y 
providencial, y no en sus intervenciones históricas 
que darán comienzo tan sólo con Abraham. En 
este sentido puede decirse que la religión natural 
es el campo privilegiado de la simbólica religiosa. 

Pero si, como acabamos de decirlo, persiste cier- 
ta Verdad de la religión natural en los paganismos, 
no hay duda de que se halla pervertida por doquier. 
Es lo que precisamente nos dice San Pablo en el 
primer capítulo de su Epístola a los fieles de Ro- 
ma: “Habiendo conocido a Dios, no lo han glori- 
ficado como a Dios, ni le han dado gracias; sino 
que han venido a ser vamos en sus pensamientos 
y han trocado la gloria del Dios incorruptible por 
imágenes que nos representan al hombre corrup- 
tible, pájaros, cuadrúpedos y reptiles” (Rom., 1, 
21-23). Los hombres podían conocer al Dios invi- 
sible a través del mundo visible, pero de hecho 
no han sabido reconocerlo, y, en lugar de adorarlo 
a través de los signos cósmicos, han degradado esta 
adoración deteniéndose en esos mismos signos, ado- 
rando al sol, a la luna, a los animales y los muertos. 
Esta degradación de las verdaderas hierofanías en 
idolatrías constituye propiamente hablando el pa- 
ganismo, que es la degradación de la revelación na- 
tural y de la primitiva alianza, y que se expresa 
ante todo en el mito. 

El mito es una degradación de la religión na- 
tural en la medida en que detiene la hierofanía en 
el significado de las realidades biológicas en sí mis- 
mas, proyectadas en un mundo ideal, en lugar de 
servirse de ellas como de trampolín para saltar 
hasta el Dios trascendente. En el mito es la vida 
biológica, con su regularidad y sus alternativas, la 
que se convierte en objeto de adoración, y no Dios, 
cuya fidelidad y no otra cosa, expresa esa regula- 
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tidad de la vida cósmica. Es ése el umbral en el 
que se detienen todos los paganismos. No consiguen 
superar el plano de la inmanencia, distinguir a 
Dios en la creación. Tienen siempre de manera más 
o menos velada un tinte panteísta. Y esto no es 
algo que constituya la naturaleza misma del co- 
nocimiento religioso por el mundo natural, sino 
que representa su debilitamiento, su degradación. 

Desde este punto de vista cobran un interés 
particular los primeros capítulos del Génesis. Ha- 
ce ya tiempo que se ha observado que contienen 
elementos en común con las narraciones míticas de 
los babilonios o de los cananeos: conflicto entre 
la luz y las aguas del abismo, genealogías anterio- 
res al Diluvio, narración del Diluvio. Pero precisa- 
mente son éstos elementos que se refñeren a la 
simbólica religiosa natural. Son susceptibles lo mis- 
mo de una interpretación mítica que de una in- 
terpretación teísta. La narración del Génesis cons- 
tituye una polémica teísta contra la concepción: 
mítica. Representa el enderezamiento de esta des- 
viación y la restitución de los elementos de sim- 
bólica cósmica, interpretados de manera indebida 
en un sentido mítico por los paganismos, a un 
verdadero valor de expresión del poder creador y 
judicial de Dios. 

Pero en esto la revelación bíblica no hace más 
que enderezar la religión natural y restituir los 
símbolos a su verdadero sentido. No estriba ahí su 
verdadera novedad. Tiene como objeto esencial el 
ser un testimonio rendido a las acciones históri- 
cas de Dios. Es una subversión profunda en la rea- 
lidad de las cosas, que trae consigo una igual sub- 
versión en las concepciones religiosas. Dios no se 
revela ya tan sólo por la regularidad de los ciclos 
cósmicos, sino por la singularidad de los aconte- 
cimientos históricos. Estos acontecimientos histó- 
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ricos, que son otros tantos actos creadores, son los 
que constituyen la historia sagrada: la elección de 
Abraham, la salida de Egipto, la realeza davídica, 
la encarnación de Cristo, su resurrección, los sacra- 
mentos de la Iglesia, el juicio final. En esta pers- 
pectiva la concepción de la creación toma un nue- 
vo sentido. Se convierte en un acontecimiento his- 
tórico, en la primera de las acciones de Dios en la 
historia, 

Pudiera parecer a primera vista que esta sub- 
versión en las perspectivas habría de acarrear la 
desaparición de la simbólica cósmica. Esta, en efec- 
to, como lo hemos ya dicho, no es más que la ma- 
nifestación de lo divino a través de la regularidad 
de los ciclos estacionales. Ahora bien, los aconte- 
cimientos históricos son esencialmente singulares. 
Aparecen a nuestros ojos como una novedad abso- 
luta. De lo cual se sigue que no pueden ser refe- 
ridos a arquetipos que existan con anterioridad a 
ellos. De aquí qué, como lo ha hecho notar Mircéa 
Eliade, el comocimiento simbólico tiende por su: 
propio movimiento a eliminar la singularidad de 
los acontecimientos particulares y a no interesar- 
se más que por lo que es susceptible de repetición. 
Su esfuerzo supremo tiende a exorcizar al mismo 
tiempo haciendo de él la imagen móvil de la in- 
móvil eternidad con la doctrina del eterno retorno. 

Pero es entonces cuando aparece, en el interior 
de la realidad histórica que se presentaba a nues- 
tros ojos como incapaz de ser reducida al simbo- 
lismo, una nueva dimensión simbólica. En efecto, 
a medida que se despliega el plan de Dios, se hace 
cada vez más maniflesto que sus acciones sucesi- 
vas, aun cuando sean siempre intervenciones crea- 
doras, presentan entre sí un cierto número de co- 
rrespondencias. Entre el Diluvio, la Pasión de Cris- 
to, el bautismo cristiano, el juicio final, existe, a 
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no dudarlo, una estrecha correspondencia. Aunque 
en niveles diferentes del plan de Dios, se trata en 
todos estos casos del juicio de Dios que castiga al 
mundo pecador, y de la misericordia de Dios que 
perdona a un hombre para que sea el principio de 
tuna nueva creación. 

Así aparece una nueva simbólica que es pro- 
piamente la simbólica bíblica, y cuya característica 
esencial consiste en que es una simbólica histórica, es 
decir, la correspondencia de los diferentes momen- 
tos de la historia sagrada. Es esta simbólica a la 
que se designa con el nombre de tipología, por refe- 
rencia a dos pasajes del Nuevo Testamento en los 
que se dice que Adán “es la figura (tótmoc) de Cristo” 
(Rom,, V, 14) y que el bautismo es “antitipo” (ávtitu- 
1roc) del Diluvio (1 Petr., 111, 18). Esta tipología tiene 
su fundamento en la unidad del plan de Dios. Dios 
se manifiesta obrando de igual manera en los di- 
ferentes planos de la historia. Sin disminuir en 
nada el valor único de los acontecimientos divinos, 
les confiere una inteligibilidad propia que los sustrae 
a la facticidad. Tiene también valor de argumento 
y constituye la profecía en la que veía Pascal, des- 
pués de los Padres, la prueba esencial de la Ver- 
dad del cristianismo. 

Es de suma importancia el determinar la géne- 
sis de esta tipología. Ha quedado no pocas veces 
como oculta por discusiones artificiales sobre los 
diversos sentidos de la Escritura. Como lo ha com- 
prendido maravillosamente Santo Tomás de Aqui- 
no (6), no es un sentido de la Escritura sino un 
sentido de los mismos acontecimientos. Tiene su 
origen en el Antiguo Testamento, el cual nos mues- 


(6) I Pars, Quaest, I, Art. 1. Véase S. AmsLerR, Oú en 
est la typologie de l'Ancien Testament? Etudes théologi- 
ques et religieuses, 1952, 3, pp. 75-81, 
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tra, en los acontecimientos pasados de la historia 
de Israel, la figura de los acontecimientos que han 
de tener lugar al fin de los tiempos. De aquí que 
sea esencialmente escatológica la tipología. El Nue- 
vo Testamento nos muestra en Cristo el adveni- 
miento de las realidades escatológicas, y en este 
sentido puede decirse que en él tienen realidad las 
diversas figuras del Antiguo Testamento. Hechos 
escatológicos éstos que siguen viviendo en los Sa- 
cramentos de la Iglesia que van jalonando esa €s- 
pera que va desde la Ascensión hasta la Parusía.- 
Y tienen su última manifestación en el Juicio, en 
la Resurrección y en el advenimiento de los nue- 
vos cielos. 

Esta interpretación tipológica es patrimonio de 
la doctrina común de la Iglesia. Remonta a los 
tiempos apostólicos, y el Nuevo Testamento nos da 
numerosos ejemplos de ella. Constituye el funda- 
mento de la interpretación patrística de la Escri- 
tura. Es ella asimismo la que es utilizada en la 
Liturgia. En efecto, en virtud de su significado es- 
catológico aplica ésta con toda justicia a Cristo 
y a la Iglesia los textos de los Salmos y de los pro- 
fetas. Es preciso distinguir con todo cuidado esta 
tipología, que es una simbólica histórica, del ale- 
gorismo practicado por Filón y por ciertos Padres 
de la Iglesia. Este aparece más bien como una re- 
viviscencia de la simbólica cósmica que hace desa- 
parecer el aspecto histórico. 

Lo cual nos lleva como de la mano a un último 
problema que es el de la revelación entre la sim- 
bólica cósmica y la simbólica histórica (7). La 
tipología o simbólica histórica, es una simbólica de | 
nuevo cuño, unida a la aparición de nuevos acon- 


(7) Véase Mircía ELIADE, Images et symboles, 1952, 
p. 201 y sig. 
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tecimientos cuales son las acciones divinas a lo 
largo de la historia sagrada. Pero esta simbólica 
no excluye el campo de lo cósmico. Todo lo con- 
trario, aparece como una interpretación total de la 
realidad, Por una parte el campo de lo cósmico, el 
de la revelación natural, adquiere un sentido his- 
tórico. La creación viene a convertirse en el pri- 
mer suceso de la historia sagrada. La revelación 
natural se convierte en la alianza histórica con 
Noé. De esta manera los símbolos de la religión cós- 
mica quedan integrados en una perspectiva histó- 
rica. Y a la inversa, los hechos históricos de la his- 
toria sagrada son sucesos cósmicos: la resurrección 
de Cristo es la creación de un nuevo mundo; el bau- 
tismo, la realización del Diluvio por la destrucción 
del mundo pecador en cada bautizado; los sucesos 
del fin de los tiempos, la creación de los nuevos 
cielos, 


Así la revelación de la acción histórica de Dios, 
aun siendo una realidad radicalmente nueva, no 
se halla en manera alguna en contradicción con 
el mundo de la creación visible, como creía Mar- 
ción, ni siquiera le es algo extraño. Constituye tan 
sólo una nueva promoción, una nueva etapa del 
plan de Dios. Y la primera etapa, la de la revela- 
ción natural, que pudiera parecer ahistórica mien- 
tras existía sola, toma conciencia de su valor his- 
tórico una vez que se sitúa en relación con una 
nueva etapa respecto de la cual aparecía como ca- 
duca. En efecto, es esta palabra la que mejor defi- 
ne su característica, Con la revelación Abrahámica, 
y más aún con la revelación cristiana, la religión 
natural, que hasta entonces era buena, ha pasado 
a ser algo caduco. Y vemos con ello aparecer una 
nueva característica de los paganismos de nuestros 
días: al mismo tiempo que están pervertidos, han sido 
ya superados, incluso en lo que conservaban de valor. 
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Pero al superar a la religión cósmica, la religión 
mosaica y la cristiana no la destruyen sino que la 
asumen. Y esto es de suma importancia para nos- 
otros. Ya que ello nos explica por qué vuelve a 
utilizar la religión bíblica, símbolos de la religión 
cósmica, para convertirlos en signos de sus pro- 
pias realidades. Ya lo hemos hecho observar a 
propósito de las narraciones del Génesis. Y lo mis- 
mo sucede en otros campos. Así, la fiesta judía 
que conmemora el acontecimiento histórico de la 
salida de Egipto se inscribe en el cuadro estacional 
de la fiesta cósmica de las primeras espigas. Y la 
fiesta cristiana de la resurrección de Cristo se ins- 
cribirá a su vez en el cuadro de la fiesta judía de 
la Pascua. Así aparece inscrita la continuidad y la 
correspondencia de las tres alianzas en el mismo 
cuadro de la liturgia. La primavera pascual, ani- 
versario de la creación del mundo en la liturgia 
cósmica, se convierte en figura de la primavera de 
la nueva creación, inaugurada por la resurrección 
de Cristo. 

Esta utilización de los símbolos de la religión 
cósmica ha sido practicada por el mismo cristia- 
nismo respecto de las religiones helenísticas. La fe 
cristiana es la fe en el acontecimiento histórico 
de la muerte y de la resurrección de Cristo, el cual 
nada tiene que ver con el tema de los dioses muer- 
tos y resucitados de las religiones de misterios, ex- 
presiones del ritmo biológico de la alternación de 
las estaciones. Pero lo que sí es verdad es que el 
cristianismo ha utilizado algunos de los temas de 
estas religiones, para darles de nuevo su significado 
original. El nacimiento de Cristo es un aconteci- 
miento histórico único e irreversible. Pero la litur- 
gia, al festejar semejante acontecimiento en el cua- 
dro cíclico del día anual del solsticio de invierno, 
muestra en el sol del cosmos visible el sacramento 
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de ese sol del mundo invisible que siempre está 
naciendo. La cruz de Cristo no es más que el pa- 
tíbulo infame del que ha sido El un día suspendido, 
y nada tiene que ver en sus orígenes con la simbó- 
lica de la cruz. Pero los Padres—y posiblemente el 
mismo San Pablo antes que ellos—han visto en la 
cruz de Cristo las cuatro dimensiones del cosmos, 
simbolizándonos de esta manera la universalidad 
de la redención. 

Un ejemplo característico lo constituye el del 
culto a María. Las religiones paganas conocen innu- 
merables cultos a diosas vírgenes o madres. Pero 
el culto a María nada debe a tales cultos, En efecto, 
éstos no son más que una exaltación de la fecundi- 
dad, simbolizada por la mujer. El culto de María, 
por el contrario, no es una sublimación de la femi- 
nidad, sino el homenaje rendido a una mujer única, 
debido al papel histórico tan eminente que ha des- 
empeñado en la historia de nuestra salvación. 
Ahora bien, supuesta esta verdad y rechazadas to- 
das las teorías mitológicas del culto mariano, no 
hay duda de que a veces este culto ha sucedido a 
otros cultos paganos, a los que tenían lugar en los 
santuarios de Diana o de Demeter, y que la litur- 
gia ha hecho suyos ciertos símbolos de los cultos 
femeninos del paganismo. ¿No contiene por ven- 
tura el Oficio de Nuestra Señora de los Dolores un 
verso de la Eneida de Virgilio en el que no se ha 
hecho más que reemplazar a Dido por Virgo? 


Quid tibi nunc sensus dum cernis talia Virgo. 


Ahora bien, esta utilización de símbolos cósmicos 
en la religión histórica no deja de presentar cier- 
tos peligros. Corre principalmente el riesgo de hacer 
que sea absorbido el elemento histórico por el ele- 
mento cósmico. Y es esto precisamente lo que hace 
el alegorismo. Filón de Alejandría, en lugar de ver 


188 


en las realidades del Antiguo Testamento la figura 
de los acontecimientos escatológicos, ve en ellos 
la imagen de las realidades del cosmos. La histo- 
ria de Moisés se convierte para él en un mito. No 
es más que una imagen de la vida del cosmos o del 
mundo ideal del alma. De todas maneras deja de 
tener sentido su significación histórica. Esta in- 
terpretación del Antiguo Testamento tendrá como 
efecto el corromper la verdadera tipología. Repre- 
senta un desquite de la simbólica cósmica sobre la 
simbólica histórica, un peligro que se cierne de con- 
tinuo sobre la interpretación simbólica de la Sagra- 
da Escritura. 

Y podríamos encontrarnos con hechos idénticos 
en lo que respecta al Nuevo Testamento. Sobre todo 
para ciertos poetas el cristianismo se ha conver- 
tido en una mitología. Guardini ha observado que 
tal es el caso de tres poetas que pertenecen a tres 
confesiones bíblicas diferentes, y los cuales han mi- 
tologizado, cada cual por su parte, la revelación bi- 
blica: Holderlin en el protestantismo, Rilke en el 
catolicismo Kafka en el judaísmo (8). Pierre Emma- 
nuel identifica a Cristo con Orfeo, y la sangre del 
Redentor derramada en el Calvario a la sangre prin- 
ripio de vida cósmica. Hace tiempo que un Clemen- 
te de Alejandría veía en Cristo al verdadero Orfeo. 
Pero al paso que en él, lo mismo que en las pintu- 
ras de las catacumbas, es Orfeo el que queda absor- 
bido en Cristo, en este otro es Cristo el absorbido 
por Orfeo. Las relaciones entre mito y revelación 
seguirán siendo siempre algo en tensión. La reve- 
lación necesita de la simbólica cósmica para cap- 
tar la totalidad de la realidad, pero debe cuidarse 
de no dejarse jamás asimilar por ella. 


(8) Esto me ha sido sugerido por Romano Guardini, en 
el curso de una conversación. 
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Y es así como aparece a nuestros ojos un últi- 
mo aspecto del conocimiento simbólico, su carác- 
ter trágico. El pensamiento simbólico es siempre 
una tentación superada. La simbolica cósmica debe 
triunfar de la tentación del mito. Y la simbólica 
histórica, a su vez, debe ir más allá de la simbóli- 
ca cósmica. Tragedia ésta que se halla en el inte- 
rior de la misma simbólica histórica. Y esta tra- 
gedia es la tragedia de la fe. Las cosas visibles son 
figura de las invisibles; las pasadas de las futuras. 
Apoyándose en la fe de lo que ha sido, el espíritu 
ha de afirmar lo que aún no es. Con razón ve Kler- 
kegaard en Abraham, que abandona el mundo de 
sus padres para dirigirse a un mundo que le -ha' de 
¡señalar Dios, al modelo del filósofo cristiano. 

Ya ahora podemos pronunciarnos sobre el va- 
lor y el contenido de los símbolos teológicos. La 
revelación de Dios, tal cual nos la da a conocer la 
Escritura, es una revelación progresiva. Dios se nos 
da a conocer, en un principio, a través de su mani- 
festación en el cosmos. Luego se nos revela por Sus 
sucesivas intervenciones en la historia, Pero cada 
una de estas revelaciones, al superar a la prece- 
dente, no la destruye sino que la prosigue y la ha- 
ce suya. De aquí que sean utilizados por la religión 
ebrahámica y por la religión cristiana, y se les dé 
un nuevo sentido, a los símbolos cósmicos a tra- 
vés de los cuales es conocido Dios en la revelación 
natural. Así el agua del bautismo queda llena del 
contenido del Diluvio cósmico, del Exodo mosaico 
a través del Mar Rojo, del descendimiento de Cris- 
to a las aguas de la muerte. La fiesta primaveral 
de Pascua conmemora la creación primitiva en la 
primavera, la creación del pueblo de Dios cuando 
el Exodo, la creación del nuevo universo por la re- 
surrección de Cristo, 
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Y es esto lo que constituye el contenido original 
de la simbólica cristiana. Reposa en la simbólica 
natural, en las hierofanías cósmicas, y es por ello 
accesible a todo hombre. Pero queda además llena 
de toda una simbólica histórica, de todos los ele- 
mentos que han ido haciendo suyos los simbolos a 
todo lo largo de la historia sagrada. Por este doble 
aspecto gozan los símbolos cristianos de una rl- 
queza realmente excepcional. Y por otra parte, a 
su nivel, aparece, mejor que en parte alguna, la 
articulación del conocimiento natural y del cono- 
cimiento sobrenatural de Dios. La liturgia, de la 
que constituyen el núcleo central, aparece por con- 
siguiente como un modo propio de conocimiento 
teológico. No es tan sólo acción, sino también lo- 
gos. Es la contemplación, a través del velo de los 
símbolos, del Dios vivo que se nos revela a través 
de sus grandes obras, en la naturaleza y en la his- 
toria, 
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11 


LOS MISTERIOS 


Hemos tratado, a lo largo de los primeros ca- 
pvítulos de este libro, de situar la historia de nues- 
tra salvación en su relación con los demás aspec- 
tos de la historia. Y hemos llegado a la conclusión 
de que es ella la que constituye la historia verda- 
dera, que justifica a las demás y las supera. Es 
preciso que estudiemos ahora los rasgos que Ca- 
racterizan a esta visión cristiana. Algunos de ellos 
han comenzado a manifestarse, o, por lo menos, 
se han planteado problemas que los han hecho bro- 
tar. Así, por ejemplo, nos hemos encontrado con 
concepciones que hacen de la libertad del hombre 
el principio único del progreso de la humanidad. 
Hemos precisado asimismo que la Historia Sagra- 
da era la historia de los mirabilia Dei. Pero la ver- 
dad es que el hombre coopera en esta historia, y 
es preciso por ello determinar en qué consiste este 
doble elemento. Asimismo la comparación entre el 
cristianismo y las religiones no cristianas ha he- 
cho brotar la noción de una pedagogía progresiva. 
Es preciso, sin embargo, precisar la naturaleza de 
ésta. 

Son pues los grandes rasgos de la historia de 
nuestra salvación los que vamos a tratar de preci- 
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sar. Los reduciremos a tres principales. El prime- 
ro es el sinergismo. La historia sagrada es la his- 
toria de las intervenciones de Dios que constituyen, 
desarrollan y coronan la historia. Pero estas inter- 
venciones tienen por objeto la promoción del hom- 
bre y su cooperación. De aquí que presente la his- 
toria un carácter teándrico, que culmina en la per- 
sona de Cristo, Dios y hombre a un tiempo. Vere- 
mos que de esta manera el dogma de Calcedonia se 
nos muestra como una primera llave de la histo- 
ria. Por otra parte, la historia constituye un plan 
cuyos diferentes momentos presentan al mismo 
tiempo una continuidad y un contraste. Y esta 
progresión es a la vez un movimiento ascendente y 
un progreso de degradación. Finalmente la historia 
sagrada es escatológica, es decir, se halla ordenada 
a un fin que es el coronamiento de los designios 
divinos. 

Al mismo tiempo que veíamos surgir esos pro- 
blemas, veíamos asimismo aparecer el método. Di- 
remos que éste es esencialmente tipológico, es de- 
cir, se halla fundado, como lo hemos ya expuesto 
antes, en las analogías de las obras divinas y hu- 
manas, analogías que tienen lugar en las diferen- 
tes etapas de la historia de nuestra salvación. Ast 
pues, a la Biblia, que es esta historia de nuestra 
salvación en sus diferentes momentos, iremos en 
busca de esas categorías sobre las cuales nos vamos 
a apoyar, haciendo ver en cada caso cómo ha pre- 
cisado la teología el significado de aquello cuyo 
testimonio directo nos da la Escritura. Tras de ha- 
ber considerado esta historia de la salvación, desde 
fuera, tal como aparece a partir de otras perspec- 
tivas, vamos a tratar de penetrar ahora en el in- 
terior de ese misterio, de ese contenido oculto de 
la historia. 
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CAPITULO PRIMERO 


MAGNALIA DEL 


La historia sagrada es la historia de las gran- 
des obras de Dios. Y son estas magnalia Dei las 
que vamos a tratar de describir ahora. Esta des- 
cripción constituye el objeto mismo de la Biblia. 
Desde el Génesis hasta el Apocalipsis no es ésta 
más que una historia, el documento de las gran- 
des obras de Dios. En ella se halla por consi- 
guiente la teología cristiana de la historia. Es la 
familiaridad con la Biblia la que nos va introdu- 
ciendo poco a poco en la manera de ser del Dios 
vivo, cuyas vías desconciertan las nuestras, porque 
son expresión de un poder, de una sabiduría y de 
una misericordia que superan con mucho a todo 
cuanto nos es posible a nosotros concebir, 

Podríamos describir estas obras divinas siguien- 
do la cronología. Pero no es éste nuestro propósito, 
No tratamos tanto de exponer esta historia, cuan- 
to de penetrar en su naturaleza. Lo típico de la; 
historia sagrada lo constituye, en efecto, el hecho 
de que en las diferentes etapas de nuestra salva- 
ción presenta idénticas características. Así se nos 
manifiesta a través del desarrollo de la historia 
de nuestra salvación la manera de ser de Dios. Y 
son estas maneras de obrar de Dios las que cons- 
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tituyen el objeto propio de nuestro estudio. La crea- 
ción, la resurrección de Cristo, el bautismo, la Pa- 
rusía presentan en los diferentes planos de la his- 
toria un conjunto de rasgos comunes, que son algo 
así como el refrendo de Dios. 

Estas características de la acción divina son 
múltiples. Pero de entre ellas pueden tomarse al- 
gunas que son más esenciales. Así sucede por ejem- 
plo con la categoría de creación. La locución he- 
brea bara designa propiamente la acción divina, 
Bea cual sea su objeto. Forma parte del lenguaje 
propiamente religioso (1). Lo mismo podrá aplicar- 
se a la creación del mundo que a la elección de 
Israel, a la resurrección de Cristo que al bautismo 
cristiano. Ahora bien, todas estas acciones son 
obras creadoras. Lo mismo sucede con la alianza, 
con la berith. Verdad es que su objeto principal lo 
constituye el compromiso por el que dispone Dios 
en favor del pueblo elegido, y ello de manera def- 
nitiva, de bienes que son su patrimonio. Pero la 
regularidad del ciclo estacional es ya la expresión 
de una primitiva alianza, que tiene su fundamen- 
to en la fidelidad de Dios a las promesas que ha, 
hecho a Noé. Y la encarnación de Cristo será la 
nueva y definitiva alianza, por la que existirá en 
adelante una unión irrevocable entre la naturale- 
za divina y la naturaleza humana. 

A través de esta alianza se nos muestran esos 
grandes aspectos del Dios vivo de la Biblia que nos 
expresan las palabras de verdad, justicia y amor, 
pero cuyo contenido original corre peligro de ser 
imal expresado por las locuciones que tratan de 
designarlo, locuciones que sólo un contacto intimo 


(1) Véase P. HumberT, Empleo y alcanze del verbo bara 
en el Antiguo Testamento, Theologische Zeitschrift, nov, 
1947, p, 401 y sig. 
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con la Biblia puede hacernos comprender (2). La 
verdad del Dios de la Biblia la constituye no tan- 
to su realidad contemplada sin velos, realidad que 
deleita nuestra inteligencia al ponerla en contacto 
con el Primer Inteligible cuanto la fidelidad del 
Dios vivo en la que puede apoyarse con todas sus 
fuerzas el hombre. Asi, el conocimiento de la fe pro- 
cede, no de la evidencia del objeto conocido, sino 
úel valor del testigo que mos lo da a conocer. Si 
símbolo bíblico lo forma no la luz, como sucedía 
a los Griegos, sino la Roca. 

La justicia del Dios de la Biblia, la tseded, no es 
idéntica a la justicia humana, justicia ésta que im- 
plica que el hombre goza de ciertos derechos, y exi- 
ge por consiguiente ser tratado según esos dere- 
chos. No hay duda de que si hubiéramos de juzgar 
del mundo conforme a los cánones de esta justi- 
cia, un mundo, en el que sufren los niños y son 
oprimidos los inocentes, «sería un mundo injusto, 
y el hombre tendría pleno derecho, como lo hace 
Camus, de citar ante su tribunal a Dios y de con- 
denarlo. Pero, desde el punto de vista divino, na-- 
da se debe a nadie. El hombre no tiene derecho al- 
guno que pueda hacer valer. La Justicia de Dios es 
la manera según la cual mantiene sus compromi- 
sos, y realiza sus promesas. Y es muy posible que 
sea preferible para nosotros el ser tratados por Dios 
según la justicia que se rinde a sí mismo, hacien- 
do honor a sus compromisos, más bien que según 
los títulos que pudiéramos presentar nosotros, aun 
cuando sean vertiginosos sus caminos, y prestar el 
más completo crédito a esta justicia, que es la fi- 
delidad del amor a sí mismo, a pesar de las infi- 
delidades de quienes constituyen el objeto de es- 
te amor. 


(2) Véase Jacques GUILLET, Thémes bibliques, pp. 26-93. 
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En fin, el amor constituye la revelación supre- 
ma del Dios de la Biblia. Se expresa Oobjetivamen- 
te por el establecimiento de una comunidad esta- 
ble entre Dios y su pueblo, establecimiento que lla- 
ma hesed la Escritura. El Dios, que se nos revela de 
esta manera, es un Dios que establece una alianza, 
un Dios que se compromete y con el cual podemos 
por consiguiente contar. No es el Dios de Barth 
cuya soberana libertad se expresa cuando y como 
quiere, sin ligarse jamás con lazo alguno. Es un 
Dios que se ha unido a una comunidad, que no 
sólo le ha ddado la gracia sino que le ha otorgado 
un título a esa gracia, de manera que cuando le. 
presenta ese título, en el magisterio o en los Sacra- 
mentos, puede la comunidad contar de manera in- 
falible con la gracia. 

En este sentido puede decirse que el Cantar de 
los Cantares da su fundamento bíblico a la teolo- 
logía de la Iglesia, Esposa del Verbo, ¿Por qué no 
existe más que una sola Iglesia? Se debe ello a que 
es de la esencia de la unión nupcial el ser monó- 
gama, y de aquí que, sí no fuera única la Igiesia, 
no tendría sentido el decir que es Esposa del Ver- 
bo. ¿Cuál es la razón de que sea indefectible? Por- 
que la fidelidad forma parte de la esencia misma 
del matrimonio, y por consiguiente carecería de 
sentido la unión de Cristo con la Iglesia, sino in- 
cluyera la fidelidad dicha unión. ¿Por qué es san- 
ta? Porque de la esencia del matrimonio es el que 
se establezca una perfecta comunicación de bienes, 
por lo cual también Cristo comunica a su Esposé 
todas las riquezas de su vida divina. La Iglesia no 
ha recibido cuanto posee de sí misma, verdad es, 
pero, sin embargo, lo posee de una manera real e 
indefectible, porque lo ha recibido de un don irre- 
vacable de Cristo. 
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Aspectos todos éstos que son esenciales. Pero 
vamos a retener ahora otro, que es el aspecto en 
el que se nos muestra de manera más llamativa, 
en el interior de su acción en la historia, la tras- 
cendencia de Dios, aspecto que es asimismo el más 
misterioso, el de la cólera. Y lo consideraremos en 
el texto en el que aparece de la manera más con- 
creta, en el cántico del profeta Habacuc, que 21105 
contentaremos con comentar(*). 


Yo, ¡oh Yavé! oí tu mensaje, 

vi Yavé tus designios. 

Dálos a conocer, ¡oh Yavé!, en el trascurso de los 
[años, 

manifiéstalos en medio de los tiempos. 

En la ira, no te olvides de la misericordia. 


Llega Dios de Temán, 

y el Santo del monte Farán. 

Su majestad cubre los cielos, 

y la tierra se llena de su gloria. 
Su resplandor es como la luz, 
de sus manos salen rayos, 

con que vela su poder. 


Delante de El va la mortandad 

y a su zaga va el azote. 

Si se detiene hace temblar la tierra, 
y si mira conmueve las naciones. 
Los montes eternos se resquebrajan, 
se abajan los eternos collados, 

sus antiguos caminos. 


* Este texto, lo mismo que la mayoría de los textos bíbli- 
cos que han de ir apareciendo a lo largo de esta Obra (y muy 
en especial de estos capitulos), ha sido tomado de la tra- 
ducción hecha de las lenguas originales por Eloíno Nacar 
y el P. Alberto Colunga, O. P., aparecida en la Biblioteca 
de autores Cristianos (N. del Tr.). 
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Llenas de terror veo las tiendas de Cusán, 
tiemblan los campamentos de Madián. 

¿Acaso, Yavé, se enciende tu ira contra los ríos, 
o es contra los mares tu furor, 

cuando subes sobre tus caballos, 

sobre tus carros de victoria? 


Pones al desnudo tu arco, 

llenas de saetas tu aljaba, 

y hiendes con torrentes la tierra. 
A tu vista tiemblan las montañas, 
irrumpen diluvios de aguas; 

alza su voz el abismo del mar. 


Olviídase el sol de su levante, 

y la luna se queda en su morada 

ante el brillo de tus saetas voladoras, 
ante el resplandor de tu lanza fulgurante. 


Hay dos géneros de imágenes que se entremez- 
clan en este trozo y le confieren un esplendor 
asombroso: las imágenes guerreras y las imágenes 
meteorológicas. Es un ir y venir perpetuo del rayo 
a la lanza, del trueno al ruído de los caballos a, 
galope. Nunca se sabe si lo que se describe es un. 
ejército en marcha o un huracán en movimiento. 


Pones al desnudo tu arco 
llenas de saetas tu aljaba. 


Es una imagen guerrera. 


Hiendes con torrentes la tierra, 
La luna queda. en su morada. 
Es el huracán el cielo completamente cubierto. 


Ante el brillo de tus saetas voladoras, 
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Aquí se unen los dos temas: los raycs son las 
flechas de Yavé que sale de su morada para avan- 
zar triunfalmente a través del mundo entero, De 
igual manera (y también esto es sumamente bí- 
blico), ora se trata de catástrofes cósmicas (las 
montañas que se hunden; el océano que avanza; 
los abismos que se tienden las manos), ora son las 
catástrofes históricas: los imperios que se desmo- 
ronan. Se trata por consiguiente de una marcha 
triunfal de Yavé a través del mundo entero, mar- 
cha que es presentada a un tiempo como una mar- 
cha triunfal a través de las naciones y como una 
marcha triunfal a través de los elementos. En cuan- 
to que avanza a través de las naciones. Yavé es pre- 
sentado como un ejército en marcha, y en cuanto 
que atraviesa los elemeritos, como un huracán. 

Nada tiene de extraño todo esto. La Biblia no 
hace por otra parte en todo esto más que hacer 
suyas, luego de cambiarles el sentido, las imágenes 
con que nos encontramos en otras religiones y en 
las que aparecen las realidades del mundo visible 
coamo :«manifestándonos ciertos ¡aspectos die Dios, 
La regularidad del cielo, la dureza de la roca, la 
inmensidad del mar, la violencia del huracán, apa- 
rece como otros tantos reflejos visibles de las rea- 
lidades invisibles, Ahora bien, entre todas estas 
hierofanías es la del huracán una de las más cons- 
tantes y evidentes (3). Incluso por lo que a nosotros 
respecta, aun cuando no nos hallamos ya en el 
estadio de la religión cósmica, cuando resuena el 
trueno, experimentamos una emoción que tiene un 
mucho de carácter religioso. Es posible que en ello 
se mezcle algo de superstición, pero dice mucho el 
hecho de que aun para. los hombres de la civili- 


(3) Mircéa ELIADE, Traité d'histoire des religions, p. 81 
y sig. 
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zación del siglo Xx, siga teniendo el huracán aspec- 
to de hierofanía. Partiendo de esta experiencia ele- 
mental, desarrollada, nos muestra la Escritura, su- 
perando el plano de las imágenes, a Yavé en una 
teofanía. 

Aquí la imagen del huracán nos hace compren- 
der la cólera de Yavé. Pero inmediatamente se nos 
presenta la misma dificultad. Es posible que no 
exista expresión que más violentamente choque con 
nuestros pudorosos oídos modernos. Hace tiempo 
que los judíos de Alejandría enrojecian de ver- 
gúenza ante los filósofos griegos, y trataban de de- 
bilitar el significado de ella (4). En nuestros días 
aparece insoportable a una Simone Weil, la cual, 
como antes Marción, opone el Dios de amor del 
Nuevo Testamento al Dios de cólera del Antiguo (5). 
Lo triste es que, como lo observaba Tertuliano, tam- 
bién se halla la cólera en el Nuevo y el amor en el 
Antiguo Testamento. Es preciso pues que nos deci- 
damos: la cólera es una de las actitudes del Dios 
de la Biblia. Y diríamos más aún nosotros: esta 
expresión de apariencias antropomórficas es acaso 
la que se halla más densa de misterio, la que mejor 
tios ayuda a penetrar en el misterio de la trascen- 
dencia divina (6). 

Claro está que es preciso comprenderla. A los 
niños de nuestros días se les enseña en el catecis- 
mo que la cólera constituye un pecado. Fácil es de 
comprender por consiguiente su extrañeza cuando 
ven que se le atribuye a Dios esa cólera. Pero esta 
manera de hablar equivale a hacer mala filosofía. 
La cólera es una pasión, una criatura de Dios, que, 
por lo mismo, en sí es buena. Cristo ha montado 
en cólera contra los vendedores del Templo y Pé- 


(4) Flión, Post. Cainm., 1, 1. 
(5) Lettre 4 un religieux, p. 11. 
(6) Véase R. Orto, Le sacré, trad, francesa, p. 36, 
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guy ha hablado de las “grandes cóleras blancas” 
de Juana de Arco (7). La cólera es la reacción de 
una sensibilidad sana ante lo que es vil, bajo, mez- 
quino. Así Cristo no podía soportar que se hiciera, 
de la casa de su Padre una casa de negocio, que 
se impusiera a los demás cargas que no quería. uno 
llevar, que se escandalizara a los niños. 

Así pues la cólera no es el resentimiento de un 
amor propio herido. Es la negativa a hacer las pa- 
tes con lo que no es posible admitir. En Dios es la 
expresión de su incompatibilidad con el pecado. 
Pero acaso nos sea preciso ir más allá. En su mismo 
fondo, los mismo Búuoc griego que la ¿ira latina 
ni siquiera expresan al menos directamente, una 
relación a alguna cosa. No son más que la expre- 
sión de la vitalidad del ser, de la manera que tiene 
de afirmarse. Una de las palabras hebreas que la 
designa es de la misma raíz que la palabra que 
expresa los ollares humeantes del toro. Así en lo 
imás profundo de su significación, la cólera de Dios 
es la expresión de la intensidad de la existencia di- 
vina, de la violencia irresistible con la que arrastra 
cuanto se halla en su presencia cuando se mani- 
fiesta (8). En un mundo que se aleja continuamente 
de El, Dios recuerda, violentamente a veces, su exis- 
tencia. 

Lo cual elimina de la cólera todas las mezquin- 
dades, y no retiene de ella más que esa idea de una 
intensidad de existencia a la que absolutamente na- 
da puede resistir. Y es esto lo que da valor a se- 
mejante expresión. Las expresiones abstractas nos 
hacen comprender, sí, la verdad, pero no la inten- 
sidad de las cosas. Las expresiones de celo, de en- 


(71) Un nouveau théologien: M. Fernand Laudet, O. C., 
XIH, p. 244 

(8) Véase W. ElcHroDT, Theologie des Alten Testaments, 
1, pp. 73-78, 
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vidia, en cambio, nos expresan la intensidad de la 
vida divina. Así la expresión “cólera”, expresión 
que nos parece en un principio tan antropomórfca, 
llega, a nuestro entender, a esa médula de cuanto 
de más trascendente hay en Dios. Lejos de hacerle 
semejante a nosotros esa expresión, ha hecho que 
captemos en Dios precisamente aquello por lo que 
se distingue de nosotros, es decir, esencialmente, la, 
intensidad de su existencia, existencia que no guar- 
da proporción con la nuestra. 

Podría decirse que no hay expresión que nos 
haga ver mejor esto que la de Cristo a Santa Ca- 
talina de Sena: “Yo soy El que soy, tú eres la que 
no eres”, lo cual equivale a decir que en presencia 
«de esta violencia de la existencia divina, el hombre 
toma conciencia de la nada de su propia existencia. 
Aparece a sus ojos como algo miserable, como algo 
realmente ridículo en comparación con la plenitud 
de intensidad y de realidad de la existencia. divina. 
Lo cual constituye para el hombre ia experiencia 
concreta de su estado de criatura. Nos damos cuen- 
ta de esto en la medida en que entramos en contat- 
to con la intensidad de existencia que es Dios, en 
una experiencia que llega hasta las mismas pro- 
fundidades de nuestra existencia, y que tiene un 
carácter de soberana realidad. La cólera €s la ex- 
presión suprema de esta intensidad irresistible del 
Ser divino. 

Se puede decir que esta idea de la intensidad 
del Ser divino es algo cuyo sentido han perdido 
casi por completo los hombres de nuestro tiempo. 
Han exaltado de manera increíble al hombre, han 
perdido el sentido de ese carácter de criatura que 
es suyo; han vaciado por su parte a Dios de su 
substancia, hasta hacer de El esa especie de fan- 
tasma abstracto, que flota en no sé qué cielo me- 
tafísico, y del cual lo normal es que se libere cual- 
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quiera como de un viejo residuo que no corresponde 
ya a experiencia alguna viva. Lo cierto es que no 
se experimenta pesar alguno cuando se ve desva- 
necerse la imagen de ese dios fantasmal. A decir 
verdad no tiene mucho qué ver ese dios con el Dios 
del que nos dice la Biblia que es imposible verlo sin 
morir. Semejantes expresiones que califican a Dios 
en el orden de la intensidad de su existencia, nos 
hacen salir de todos los raquitismos, de todos los 
sentimentalismos de que a menudo se halla llena la 
religión; nos ponen en presencia de la existencia 
tan seria de la realidad religiosa, en presencia de la 
soberana realidad del Ser de Dios. Hecho éste que 
constituye la base de la religión, Las personas de 
nuestro tiempo tienen aún sentimientos piadosos, 
pero carecen casi en absoluto del sentido radical y 
profundo del misterio de Dios. Acaso sea preciso, co- 
mo - cuando despachaba Jesús a. los vendedores del 
Templo, limpiar el camino, en nuestras iglesias, en 
medio de tantas devociones de segundo orden de que 
se hallan llenas, hacia ese gran vacío fundamental 
en cuyo interior está Dios presente. 

Cólera divina ésta que conoce el profeta a tra- 
vés de su avance irresistible, a través del cosmos 
y de la historia. 


Dios viene de Temán 
y el santo del monte Farán. 


Yavé en efecto es un Dios que viene, ¿pxójevoc. 
Es un Dios que interviene, que irrumpe en la exis- 
tencia de los hombres. Estas venidas de Dios, cons- 
tituyen las magnalia Dei, Y su contemplación es el 
objeto de la profecía. Misión del profeta es predi- 
car sin cesar la conversión porque viene Dios. 


Una voz grita. 
Abrid camino a Yavé en el desierto, 
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allanad en la soledad camino a vuestro Dios. 
Que se rellenen todos los valles, 

y se rebajen todos los montes y collados; 

que se allanen todas las cuestas, 

y se nivelen los declives. 

Porque va a mostrarse la gloria de Yavé, 

y a una la verá toda carne. 

Ha hablado la boca de Yavé (9). 


Este texto será de nuevo utilizado en el umbral 
mismo del Evangelio, por Juan Bautista, que es 
la voz de quien grita: “Preparad en el desierto 
el camino de Yavé”. Este texto constituye aqui la 
expresión de la predicación de la penitencia en 
su realidad fundamental. La penitencia no es tan 
sólo la necesidad intemporal de moderar en nos- 
otros la vida carnal para permitir el desarrollo de 
la vida superior, sino que tiene además un carác- 
ter esencialmente histórico; con lo cual quiero de- 
cir que la penitencia se halla en relación directa 
con la venida de Yavé. Es ella precisamente la ac- 
- titud que es preciso observar porque viene Yavé. El 

eritianismo no es tan sólo una ascesis o una MoO- 
ral, sino que es siempre una relación con el Dios 
“vivo que se llega a nosotros para realizar obras 
incomparables. 

Y esta venida de Yavé se refiere a todo el COs- 
mos. El cielo y la tierra indican esta totalidad. Así 
es como indicará el ángel el carácter cósmico de 
la Natividad al decir a los pastores: 


Gloria a Dios en lo más alto de los cielos 
y paz en la tierra a los hombres de buena 
[voluntad (10). 


(9) Isaías, XL, 3-5. 
(10) Lo., H, 14, 
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Esto queda aún más gráficamente grabado en 
la descripción tan extraordinaria del avance de 
Yavé a través del cosmos. Atropella a los cuatro 
elementos a su paso, subrayando de esta manera 
el carácter universal de su intervención. Es ver- 
daderamente el Dios creador que dispone con en- 
tera libertad de su creación, 


Los montes eternos se resquebrajan, 
se abajan los eternos collados. 


Es la tierra la primera en estremecerse. Los 
montes eternos que representan el elemento más 
estable, elemento que sigue en pie aun después del 
derrumbamiento de las generaciones, han quedado 
sacudidos en sus mismos fundamentos, Le corres- 
ponde luego su vez al elemento líquido. 


¿Acaso, Yavé, se enciende tu ira contra los ríos, 
o es contra los mares tu furor...? 


La mar furiosa parece cargar con el peso de la 
cólera de Dios. Pero ésta no se detiene ahí, El mis- 
mo abismo se abre: 


Hiendes con torrentes la tierra, - 
Alza su voz el abismo del mar. 


El abismo es el lugar de las potencias inferna- 
les, el dominio de los muertos. La cólera de Yavé 
resuena hasta los confines de la creación. De la 
misma manera que penetra hasta los abismos, su- 
be hasta el cielo. 


Olvídase el sol de su levante, 
y la luna se queda en su morada, 
ante el brillo de tus saetas voladoras. 


Los mismos poderes del cielo han quedado sa- 
cudidos y se detienen penetrados de pavor. 
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37. — 14 


En el Cántico de los tres jóvenes, nos muestra la 
Escritura a la creación entera, al sol y a la luna, 
los animales de los campos, y los peces del mar, 
cantando a Yavé un cántico de alabanza. También 
aquí se trata de una liturgia cósmica. Pero es una 
liturgia penitencial. No se trata de crear sino de 
destruir. Yavé, que ha creado y ordenado el mun- 
áo, viene a destruirlo con el poder soberano con el 
que dispone de ese mundo. Los elementos se ha- 
llan en sus manos. Las intervenciones de Dios son 
de formas diversas, y a través de ellas nos hace 
conocer la diversidad de lo que es El. A través de 
su acción creadora conocemos su poder y su sabi- 
duría, a través de su alianza, su fidelidad y su ter- 
nura; a través de sus juicios podemos conocer su 
justicia y su cólera. Se trata de una obra cósmica 
como la creación, pero que constituye su contra- 
partida. De la misma manera que la creación nos 
sumerge en el más profundo estupor. Yavé se ha- 
lla presente por doquier. Manifiesta en el orden su 
fidelidad. pero el desorden de los elementos nos 
atestigua su furor. 


Esta unión de todos los elementos, como carac- 
terístico de los juicios de Yavé, reaparece en la Es- 
eritura. Así la Sabiduría griega nos muestra, en 
tiempo de las plagas de Egipto, a las cuatro esfe- 
ras del cosmos, como sacudidas sucesivamente por 
el poder de Yavé. 

Y para ejercer en ellos la justicia 

se pusieron de acuerdo los elementos, 

como en el salterio se acuerdan los sonidos 

en una inalterable armonía... 

Los animales terrestres se tornan en acuáticos, 
y los que nadan caminan sobre la tierra. 

El fuego superaba con el agua su propia virtud, 
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y el agua se olvida de su propiedad de extinguirlo 
(Sap., XIX, 17-19). 


Pero las plagas de Egipto no eran más que fi- 
gura del desastre cósmico que nos anuncia Haba- 
cuc. y de que nos volverá a hablar en el Apocalip- 
sis San Juan cuando nos muestre a los ángeles de- 
rramando las siete copas, “..el primero derramó 
su copa sobre la tierra... El segundo sobre el mar... 
El tercero derramó su copa sobre los ríos y sobre 
las fuentes de las aguas... El cuarto derramó su 
copa sobre el sol... El quinto derramó su copa sobre 
el trono de la bestia” (Apoc., XVI, 1-10). 

Así Yavé atraviesa el cosmos como un huracán 
de poder irresistible que desquicia los elementos. 
Pero se nos muestra también atravesando la his- 
toria cual ejército victorioso que derriba imperios. 


Si se detiene hace temblar la tierra, 

y si mira conmueve las naciones. 
Llenas de terror veo las tiendas de Cusán, 
tiemblan los campamentos de Madián. 


De la misma manera que es Señor de la crea- 
ción, es también Yavé dueño de la historia. El 
Cántico del Deuteronomio nos le muestra “asignando 
una herencia a las naciones” (Deut., XXXII, 8), 
Nos le muestra haciendo de ellas los instrumentos 
de sus designios y castigando a su pueblo culpable 
(Deut., XXXII, 21). Nos le muestra finalmente des- 
trozándolas en seguida, para que no se atribuyan 
a sí mismas las victorias (XXXI, 28). El Cántico 
de Habacuc representa la ejecución de este juicio 
sobre las naciones. No existe más que un pueblo 
elegido, el pueblo de Dios, el nuevo Israel. Pero 
todas las naciones son culpables. De manera que 
el juicio de Dios sobre las naciones no es el castigo 
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de una y la recompensa de otra. Es un juicio sobre 
todas las naciones por el que les recuerda su nada, 
y les impide que se enfrenten a El. 

Este juicio se expresa por los azotes que Va 
Bembrando Yavé a su paso: 


Delante de El va la mortandad, 
y a su zaga va el azote. 


Cómo no evocar la cabalgada triunfal del Lo- 
gos sobre su caballo blanco a través de todo el 
mundo, precedido por los caballos de la muerte, 
del hambre y de.la peste. “Así que el Cordero abrió 
el primero de los siete sellos, vi y oí a uno de los 
cuatro vivientes que decía con voz de trueno: Ven. 
Miré y vi un caballo blanco, y el que montaba so- 
bre él tenía un arco, y le fué dada una corona, y 
salió vencedor y para vencer aún. Cuando abrió 
el segundo sello, oí al segundo viviente que decía: 
Ven. Salió otro caballo bermejo, y al que cabalga- 
ba sobre él le fué concedido desterrar la paz de la 
tierra, que se degollasen unos a otros y le fué da- 
da una gran espada. Cuando abrió el tercer sello 
oí al tercer viviente que decía: Ven. Miré y vi un 
caballo negro y el que le montaba tenía una ba- 
lanza en la mano. Y oí como una voz en medio de 
los cuatro vivientes que decía: Dos libras de trigo 
por un denario, y seis libras de cebada por un de- 
nario, pero el aceite y el vino ni tocarlos. Cuando 
abrió el sello oí la voz del cuarto viviente que de- 
cía: Ven. Miré y vi un caballo bayo, y el que cabal- 
gaba sobre él tenía el nombre mortandad, y el in- 
fierno le acompañaba. Fuéles dado poder sobre la 
cuarta parte de la tierra, para matar con la espa- 
da, y con el hambre, y con la peste, y con las fie- 
ras de la tierra” (11). 


(11) 4poc., VL 13. 
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Una vez más nos hallamos en frente del mis- 
terio y de una manera más implacable aún. La có- 
lera de Dios toma un aspecto más concreto. Se 
expresa en los males que afligen a la humanidad 
colectiva, en los grandes azotes históricos que son 
la guerra, la peste, el hambre. Y el hombre de 
nuestros días se escandaliza. ¿Es posible creer en 
la bondad de Dios en un mundo en el que las bom- 
bas atómicas azotan a niños inocentes, en el que 
el hambre causa verdaderos estragos entre ei pro- 
letariado de la India? No hay duda, preciso es re- 
conocerlo, que un mundo como éste es contrario 
a la concepción que el hombre se forja de la justi- 
cia. De ahí que, colocándose en el punto de vista 
de la justicia del hombre, tenga razón un Camus 
cuando cita a Dios a su tribunal, y lo condena en 
debida y buena forma. No hay cosa más absurda 
que las apologéticas que tratan de justificar la con- 
ducta de Dios en el mundo desde el punto de vista 
de la justicia de los hombres. No hay duda de que 
jamás lograrán hacer nada. 


En efecto no existe proporción entre las faltas 
y los castigos. ¿Puede pues decirse que existe una 
justicia inmanente, que toda prueba es consecuen- 
cia de una falta? Parece que ya desde Job nadie 
debía pensar de semejante manera. No hay duda 
de que nos encontramos en un mundo en el que 
los inocentes sufren tanto como los culpables. ¿Hay 
posibilidad de justificar una concepción falsamen- 
te providencialista de la historia? ¿Cómo ver cas- 
tigos en una catástrofe histórica, en la que que- 
dan oprimidos pueblos fieles y triunfantes y pue- 
blos infieles? Jamás han constituído para la Bi- 
blia las victorias de Egipto o de Babilonia una se- 
ñal de elección divina. El pueblo amado ha sido en 
toda ocasión un pueblo vencido. Ver en los triun- 
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fos de los pueblos la señal de una bendición divina 
nos llevaría al peor de los fariseísmos. 

Ahora bien, si no pueden explicarse las catás- 
trofes históricas como castigos debidos al pecado, 
¿cuál puede ser su justificación? ¿No nos hallamos, 
en ese caso, en presencia de lo arbitrario, en pre- 
sencia del mero capricho de un tirano? Es preciso 
que lleguemos hasta las últimas consecuencias de 
este problema que constituye una verdadera in- 
quietud para muchas almas, y que sin embargo no 
se amiga con las soluciones fáciles. Es menester 
reconocer todo esto. Es menester reconocer que las 
desgracias son arbitrarias, que nada tiene de ra- 
cional su distribución. Es preciso reconocer que na 
existe más que una actitud digna, la de la revuelta. 
Es preciso reconocer todo esto, si queremos juzgar 
del mundo según la justicia de los hombres, Pero 
no es así si se halla el mundo sometido a otra jus- 
ticia mejor que aquélla. 

Y precisamente tal es el sentido de las grandes 
catástrofes históricas y cósmicas, la de constituir 
una llamada violenta dirigida a una humanidad 
que trata de bastarse a sí misma, que trata de ol- 
vidarse de su condición de criatura. Los grandes 
azotes históricos son un paso de Dios que arrancan 
a la humanidad de su vanidad, y la sumergen en 
el más profundo estupor. Tal es el paso de este ejér- 
cito al que preceden la mortandad y la fiebre. 


Y lo oí y se estremecieron mis entrañas; 
al estruendo me faltó la palabra. 

Se reblandecieron mis huesos 

y mis pasos se hicieron vacilantes. 


Entonces se extiende por todo el mundo una €s- 
pecie de silencio. El hombre entra en su interlor y 
calla, Es el carácter sagrado de las grandes catás- 
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trofes históricas, de las caídas de los Imperios que 
han hecho temblar al mundo. Constituye todo ello 
algo así como grietas que se abren en nuestro mun- 
do cerrado. A través de ellas se filtra una luz que 
nos viene de lejos. Constituye una herida abierta. en 
el corazón mismo de nuestra vida, en el corazón de 
nuestra humanidad. Trastornado en su autosuficien- 
cia, el hombre queda introducido de nuevo de mane- 
ra brutal, en la realidad dramática que constituye el 
patrimonio del mundo real, realidad de la que trata 
siempre de escaparse. Todo es bueno con tal de es- 
capar de la obsesión de lo único que importa, Todo 
es bueno con tal de no ver cernerse sobre su cabeza 
la sombra de la muerte, única sin embargo que le 
ha de arrancar de los hierros de esta prisión. Dios 
viene a despertar a la humanidad del sueño en 
el que se halla sumergida, como esos primeros to- 
ques de trompetas que preludian el juicio. Las ca- 
tástrofes históricas son ese llamamiento a peniten- 
cia cuando no es aún demasiado tarde. 

De ahi que lo que aparece a los ojos del hombre 
carnal como una cólera que viene a perturbarlo en 
su paz, sea de hecho la expresión de un misterioso 
amor. Frente a esta aparente irracionabilidad del 
mundo, no queda, a parte de la revuelta, más que 
una actitud posible, la fe que es confianza en el 
amor, y que nos hace afirmar que a través de estas 
vías desconcertantes para nuestra inteligencia, es- 
tá llevando a cabo Dios un misterioso designio de 
salvación. La muerte y el infierno avanzan sobre 
sus pasos. Pero el Cantar de los Cantares nos ha 
enseñado que el amor es fuerte como la muerte, y 
duro como el infierno el celo. En el fondo misma 
de la visión de cólera que nos describe el Cántico 
de Habacuc, se oculta el amor. Si es verdad que se 
nos ha mostrado la cólera como el núcleo oculto 
de la trascendencia, en el corazón de este núcleo, 
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como la más misteriosa substancia, como el secreto 
más secreto del adyton, es el amor el que se halla 
en el fondo del misterio, un amor trascendente, un 
amor que nos desconcierta. 

Volvamos de nuevo a nuestro texto. Leíamos en 
su comienzo: 

En la ira no te olvides de la misericordia. 

Como podemos ver, no se dice en ese texto: “En 
lugar de mostrarte en tu ira, ten misericordia”. No 
se trata en manera alguna de quitar valor a la vio- 
lencia divina, en provecho de una actitud de con- 
descendencia, sino que se trata, en el interior de 
esta cólera divina, es decir, sin que tenga que achi- 
car en nada Dios la grandeza de su Ser, ni la gran- 
deza de sus exigencias, en el interior de esta rea- 
lidad de la intensidad divina, de una manifestación 
de amor que nos dice la última palabra. Nos en- 
contramos con el acercamiento, realmente paradó- 
jico, de estas dos expresiones “cólera” y “amor”, 
expresiones que designan simultáneamente dos as- 
pectos esenciales del Ser divino. En el nivel de Nues- 
tra razón no vemos la manera de conciliarlos: “Pe- 
ro, ¿es posible que Dios, que es tan bueno, sea tan 
severo?” Los teólogos nos responderán que ambas 
realidades no forman más que una sola en Dios, 
pero que nuestro espíritu se ve Obligado a distin- 
guirlas. Y esto nos sumerge en el misterio de la 
divinidad. Todos sabemos que ambas realidades 
coexisten, es decir, que se da en Dios esta cólera, 
esta incompatibilidad absoluta con el pecado, esta, 
santidad sobreeminente, y que al mismo tiempo, se 
halla también en El, esta misericordia que es amor 
infinito para con el pecador, amor que llegará hasta 
a obligar al Hijo de Dios a dar su vida por los pe- 
cadores, aun siguiendo siendo ese mismo Verbo de 
Dios cuyas exigencias expresa la ira, 
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Y de esta manera entendemos mejor el sentido 
de la profecía de Habacuc. Este misterio de cólera 
y amor, terrible y desconcertante, nos lo muestra 
la Iglesia como realizado en la tarde del Viernes 
Santo. El Gólgota es el lugar en el que se manifies- 
tan a la vez en toda su intensidad la cólera y el 
amor. 


Alza su voz el abismo del mar. 
Olvídase el sol de su levante, 
y la luna se queda en su morada. 


Al ver estos signos cósmicos que acompañan a 
la teofanía de Yavé, no podemos menos de recordar 
los signos del Calvario. Nos dice Lucas “que hacia 
la hora sexta, la tierra se cubrió de tinieblas y que 
el sol se oscureció”; Mateo nos muestra a los muer- 
tos resucitando, al abismo que tiende sus manos, y 
restituye cuanto posee. Vemos en el momento de 
la muerte de Cristo todo ese desquiciamiento cós- 
mico. Y esto nos hace ver que, eso que en el plano 
de las apariencias aparece como un episodio sin 
importancia, un pobre condenado en las puertas de 
Jerusalén, es en realidad un suceso que pone en 
conmoción al cosmos. La Pasión de Cristo es la 
realización de lo que había anunciado' Habacuc, de 
la venida de Yavé. 

Como Yavé acaba de ser comparado al sol, los 
rayos, asaetados por el sol a través de las nubes, 
se nos muestran inmediatamente como las flechas 
del rey guerrero. Pero estos rayos que parten de las 
manos han sugerido a la contemplación cristiana, a 
través de todos los siglos desde la más lejana Edad 
Media, los rayos que brotan de las manos taladra- 
das de Jesús Crucificado. Así aparece en lo más ín- 
timo de esta visión gloriosa la presencia de la Cruz 
de Cristo que es de hecho la fuente de la que brotan 
los rayos que sanan al universo entero. Es la cruz 
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de Jesucristo la que opera las obras del poder de 
Dios. Puede pues decirse que se halla como resuel- 
ta la paradoja de la cólera y del amor; lo que creía- 
mos era una obra de cólera aparece ahora a nues- 
tros ojos como una obra de amor; ese Dios, del 
que no percibíamos más que la cólera, se nos mues- 
tra como un Dios de amor cuyo poder se manifiesta 
a través de esa obra suprema del amor que es la 
cruz. 

Y esto no puede menos de evocarnos un pasaje 
totalmente paralelo del Apocalipsis (V, 4). Es un 
momento trágico. Se ha cerrado el Libro con los sie- 
te sellos, es decir, la historia no puede ser resuelta, 
parece que no tiene solución. Se busca por todas 
partes a alguien que pueda romper los sellos. 

Yo lloraba mucho, porque ninguno era hallado 
digno de abrirlo y verlo. Pero uno de los ancianos 
me dijo: No llores, mira que ha venido el león de 
la tribu de Judá, la raíz de David para abrir el li- 
bro y sus siete sellos. 

Vi en medio del trono y de los cuatro vivientes, 
y en medio de los ancianos, un Cordero, que estaba 
en pie como degollado, que tenía siete cuernos y 
siete ojos, que son los siete espíritus de Dios, envia- 
dos a toda la tierra (12). 

El que debía abrir los sellos es esperado como un 
león, y ¡he aquí que se nos muestra como un cor- 
dero! De sus manos taladradas brota un poder mis- 
terioso que sana las heridas de los hombres. 

Porque si la cólera se nos muestra como amor, el 
Amor a su vez se nos muestra como poder. Habacuc 
nos lo describe explícitamente: 


Sales a campaña para librar a tu pueblo, 
para libertar a tu Ungido; 


(12) Apoc., V, 4-7. 
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Abates la cúspide de la casa del impío 
poniendo al desnudo sus cimientos hasta la 
[roca. 


La liberación del Ungido, es decir, de Cristo, es 
designada aquí en sus propios términos. Yavé vie- 
ne a liberar a su Ungido, poniendo al desnudo los 
cimientos de la casa del impío. El Ungido de Yavé 
ha estado prisionero en la casa del impío; ha esta- 
do prisionero en las prisiones de la muerte; la 
muerte y el infierno lo han tenido en su poder, pe- 
ro Yavé ha abatido la casa del impío hasta sus 
cimientos de forma que ha salido vencedor de ella 
el Ungido, liberando al mismo tiempo a cuantos 
se hallaban cautivos. Nos hallamos en el centro 
mismo del misterio pascual, que es el de Jesús 
prisionero de la muerte, de un Jesús que abate, en 
ia mañana de Pascua, las puertas de los infiernos 
para liberar a la humanidad cautiva de todas las 
servidumbres que sobre ella pesaban, e introdu- 
cirla en la alegría de la resurrección. 


Atraviesas con tus lanzas la cabeza de sus 
[guerreros 
que irrumpen para desbaratarme, 
exultan como quien devora al desvalido en 
[secreto, 
Sumerges en el mar sus caballos, 
en el hervidero de las grandes aguas. 


Paradójicamente una vez más, da fin a la pro- 
fecía un cuadro desolador del que brota sin embar- 
go una misteriosa impresión de paz. 


Que no dé sus yemas la higuera, 
que no dé sus frutos la vid, 

que falte la cosecha del olivo 
(mentietur fructus olivae). 
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Es la desolación del mundo, el duelo de la crea- 
ción, tras la muerte de Cristo. Pero a] mismo tiem- 
po, tras la violencia de las escenas anteriores, des- 
pués de este mundo desolado, se hacen de nuevo 
familiares las imágenes; y si es verdad que el pai- 
saje es un paisaje desolado, no es sin embargo ya 
algo extraño. Es la paz del sábado santo. Tras la 
muerte de Cristo, da la impresión de que todo el 
mundo há quedado lleno de estupor, que se man- 
tiene en una especie de silencio, parecido al que 
precedió a la creación del mundo. Del mundo que ha 
vuelto a la nada, va a brotar una nueva creación. 
La muerte de Cristo ha satisfecho a las exigencias 
de la cólera. La muerte de Cristo ha satisfecho a 
las exigencias del amor. 

Nos hemos detenido en un texto, pero la ver- 
dad es que sería preciso citar toda la Escritura. Y 
ésta nos revela que existe un misterio, un conteni- 
do oculto de la historia. Misterio en el que han 
sido introducidos por el Espíritu los profetas, por 
ese Espíritu que es a un tiempo el que realiza la 
historia y el que la da a conocer. Este misterio es el 
de las obras de Dios, obras de la creación, del jui- 
cio y de la redención, que constituyen la realidad 
verdadera en el tiempo, la realidad oculta tras las 
apariencias. Nos hallamos aquí por consiguiente en 
lo más profundo de la teología cristiana de la his- 
toria. Ahora bien, esta historia que realiza Dios 
para el hombre, no la realiza sin contar con él. 
De aquí que el detenernos en los magnalia Det 
equivaldría a no ver más que un aspecto de las co- 
sas. Frente a ellas existe la respuesta de los hom- 
bres. Y la Biblia nos la describe también. 
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CAPITULO II 


EL CANTICO DE LA VIÑA 


El Cántico de la Viña, sacado del profeta Isaias, 
forma actualmente parte de los tres cánticos de la 
Vigilia pascual. Según nos lo da a entender un 
sermón de Zenón (1), formaba parte de ella ya 
desde el siglo 1v. Por otra parte el puesto que ha 
ocupado este tema en el cristianismo primitivo nos 
muestra bien a las claras cuán grande era la im- 
portancia que a él se atribuía. El nuevo Testamen- 
to alude explícitamente a él en la parábola de 
los viñadores homicidas, y el capítulo XV de San 
Juan se refiere a él al oponer la verdadera viña a 
la viña de Israel. El más antiguo texto litúrgico 
que poseemos, la Didaché, nos muestra por su par- 
te la viña de David, que es la Iglesia esparcida por 
llanos y montañas. Una vez más nos encontramos 
en presencia de un tema bíblico fundamental que 
recorre toda la historia de nuestra salvación. 

¿Cuál puede ser su significado? (2). Hemos con- 
siderado hasta ahora en la visión bíblica las gran- 
des Obras realizadas por Yavé. Hemos tomado co- 


(MD P. L., XI, 471-472, 

(2) Véase JACQUES GUILLET, Themes bibliques, pp. 200-207. 
Este capítulo debe su inspiración a esta bella obra y toma de 
ella no pocas ideas. 
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mo ejemplo de ellas el juicio. Como pudiéramos ha- 
ber tomado la creación o la liberación. Ejemplos 
que constituyen, por así decirlo, el ciclo de las fi- 
delidades de Yavé. Con la viña se abre paso un 
segundo ciclo, el de las obras de los hombres, es 
decir, el de las infidelidades del pueblo. Es un ci- 
clo que llena la obra de los profetas. Podría de- 
cirse que tiene este ciclo por objeto el oponer las 
infidelidades del pueblo a las fidelidades de Dios, y 
anunciar los castigos que le amenazan. Son estos 
temas los que se hallan como resumidos en el cán- 
tico que vamos a comentar a continuación. 


Voy a cantar a mi amado 

el canto de la viña de sus amores. 
Tenía mi amado una viña 

en un fértil recuesto, 

la cavó, la descantó, 

y la plantó de vides selectas. 


Edificó en medio de ella una torre 
e hizo en ella un lagar, 
esperando que le daría uvas, 

pero le dió agrazones. 


Ahora pues, vecinos de Jerusalén, 

y varones de Judá, 

juzgad entre mí y mi viña. 

¿Qué más podía yo hacer por mi viña, 
que no lo hiciera? 

¿Cómo, esperando que diese uvas, 

dió agrazones? 


Voy pues ahora a deciros 
lo que haré de mi viña: 
Destruiré su albarrada, 

y será ramoneada. 
Derribaré su cerca 

y será hollada, 
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Quedará desierta, 

no será podada ni cavada, 

crecerán en ella los cardos y las Zarzas, 
y aun mandaré a las nubes 

que no lluevan sobre ella (3). 


Lo que la viña para el viñador palestino, es el 
pueblo de Israel para Yavé: 


Pues bien, la viña de Yavé Sebaot 
es la casa de Israel, 

y los hombres de Judá 

son su amado plantío (4). 


Dios ha hecho cuanto ha estado en sus manos 
por este pueblo. Es su bien más preciado. En él 
ha colocado todas sus esperanzas. El Cántico nos 
recuerda una vez más toda la historia de los be- 
neficios de Dios para con su pueblo: 


Tenía mi amado una viña 
en un fértil recuesto. 


De la misma manera que escoge el viñador, an- 
tes de plantar su viña, un recuesto bien expuesto, 
abrigado contra los vientos, ha escogido también 
Yavé de antemano a Palestina como lugar en el 
que debía establecer a su pueblo. “La cavó, la des- 
cantó.” Toda la historia de Israel hasta Moisés es 
presentada en función de Israel, como una prepa- 
ración providencial. 

Tan sólo entonces, cuando está bien preparado 
el terreno, planta en él “vides selectas”. El Libro 
de Oseas llegará incluso a decir: 


(3) Isaías, V, 1. 
(4) Isatas, V, 7. 
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Como uvas en el desierto 
hallé yo a Israel (5). 


Y ya desde entonces vive con la esperanza de 
la cosecha que le ha de recompensar por tantos 
sudores. El viñador visita a diario su viña, se in- 
quieta por cuanto puede impedir su crecimiento, 
vigila la aparición de los primeros brotes, prepara 
ya la vendimia: 


Edificó en medio de ella una torre 
e hizo en ella un lagar. 


Toda la historia de Israel queda resumida en 
estas palabras, todos los favores de que la rodea 
Yavé: la liberación de Egipto, las gracias que le 
otorga a lo largo de su peregrinar por el desierto, 
la alianza, el tabernáculo, la Ley, la conquista de 
la Tierra prometida, las victorias de los Jueces, la 
realeza de David, el Imperio de Salomón. 

El Salmo LXXX hará uso de la misma imagen 
para describir este crecimiento: 


¡Oh pastor de Israel, escucha! 

Tú que conduces a José como un rebaño, 

que te sientas entre los querubines, muéstrate. 

Tu trajiste de Egipto una vid, 

arrojaste a las gentes y la trasplantaste aquí. 

Le pusiste en derredor una albarrada, 

y extendió sus raíces 

y llenó la tierra, 

Cubriéronse los montes de su sombra, 

y sus sarmientos llegaron a ser como los altos ce- 
[dros. 

Extendió sus ramas hasta el mar, 

y hasta el río sus vástagos (6). 


(5) Oseas, IX, 10, 
(6) Salmo LXXX, 1-12, 
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Así ha crecido la viña de Israel desde Moisés has- 
ta Salomón. Ahora se extiende desde el Líbano has- 
ta Egipto, y desde el Jordán hasta el Mediterráneo. 

Tal es la fidelidad de Dios a su alianza. Ha co- 
locado en esta vid todas sus esperanzas. Esperaba 
que diera uvas. Es la palabra clave del Cántico. 
Es ella en efecto la que expresa el tema esencial, 
el de las esperanzas que coloca Dios en el hombre, 
ese hecho misterioso de que espere algo de nos- 
otros Dios. Esta esperanza la tiene en primer lugar 
respecto de Israel. Israel es la vid que había plan- 
tado Yavé y de la que esperaba uvas. Pero además 
de Israel, se trata aquí de toda la humanidad. La 
viña de Israel no es más que una figura. En rea- 
lidad se trata de cada uno de nosotros. Es el drama 
de la historia sagrada el que surge aquí, el con- 
traste entre la infidelidad del hombre y la fideli- 
dad de Dios. Y el Cántico de la viña nos va a con- 
ducir hasta el fondo mismo de este drama. 

Dios es ese viñador que espera tantas cosas de 
nosotros, que tiene tantas esperanzas colocadas en 
nosotros, que quisiera tantas cosas de nosotros. Es 
ese viñador que ha preparado el terreno en el que 
ha de desarrollarse nuestra alma; no deja, a to- 
do lo largo de nuestra vida, de rodearla de los más 
solícitos cuidados. Todo cuanto nos rodea represen. 
ta estos cuidados de Dios. El alma del último de 
los negros de Africa, del último de los pequeños 
Australianos, del último de los Chinos, es Una vid 
preciosa que ha plantado Yavé y de la que espera 
que produzca frutos sabrosos. 

La revelación del Cántico de la viña consiste en 
hacernos ver la importancia que atribuye Dios al 
éxito espiritual en nuestras existencias y la ayu- 
da que para ello nos pide. Y digo “espiritualmen- 
te”, ya que el éxito espiritual es independiente del 
éxito temporal. Puede haber vidas que sean ver- 
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37. — 15 


daderos éxitos temporales, y que constituyan otros 
tantos fracasos espirituales; hay vidas que son éxi- 
tos a los ojos del mundo, vidas en las que hay di- 
mero, en las que hay placer y gloria, y que son sin 
embargo verdaderas ruinas espirituales, que cons- 
tituyen el más absoluto de los fracasos; y existen . 
al mismo tiempo vidas que aparentemente son vi- 
das fracasadas, que constituyen fracasos intelec- 
tuales, fracasos sentimentales, fracasos profesiona- 
les, y que pueden ser al mismo tiempo verdadera- 
mente resplandecientes desde un punto de vista es- 
piritual. 

Hay cosas que no dependen de nosotros, y son 
los éxitos temporales: pero hay cosas que depen- 
den siempre de nosotros: enfrentarnos espiritual- 
mente con la situación que nos propone el Señor, 
hacer de todas las circunstancias de nuestra vida 
medios de hallar a Dios, que constituyan estas cir- 
cunstancias otras tantas alegrías para nosotros O 
sean más bien una pesada cruz que es preciso so- 
brellevar. Para quien hace esto todas las circuns- 
tancias de su existencia se convierten en alimen- 
tos que nutren la savia espiritual de la viña de 
su alma y permiten su crecimiento. 

Y lo que es verdad respecto de los individuos 
lo es también respecto de las naciones. Si hubiera 
que medir la bendición de Dios para con un pue- 
blo por su prosperidad temporal, llegaríamos a los 
peores fariseísmos. No estaba exento de ellos Bos- 
suet cuando veía en todos los logros de la monar- 
quía de Luis XIV, la justificación divina del régi- 
men. No hay más que acudir sin embargo a las 
páginas del Antiguo Testamento para disipar se- 
mejantes ilusiones, Israel ha traicionado los valo- 
res esenciales de que era depositario, precisa- 
mente cuando se hallaba en la cumbre de su pros- 
peridad. Y del seno de un Israel desgraciado han 
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brotado por el contrario algunos de los gritos más 
desconcertantes, gritos que no han perdido aún su 
poder de estremecernos. Este es el éxito que espe- 
ra Dios de los suyos, y en el cual consiste su fide- 
lidad. 

Ahora bien, precisamente es esta fidelidad la 
que no le ha mostrado Israel, tan colmado de do- 
nes por Dios. Tras de habernos descrito las espe- 
ranzas que había colocado en él Dios, el Cántico 
nos describe la decepción divina: 


Esperando que diese uvas, 

pero le dió agrazones. 

Ahora pues, vecinos de Jerusalén, 
y varones de Judá, 

juzgad, os lo suplico, 

entre mí y mí viña. 


¿Qué más podía yo hacer por mi viña 
que no lo hiciera? 

¿Cómo, esperando que diese uvas, 

dió agrazones? 


Esta ha sido en primer lugar la historia de Is- 
rael. Israel ha sido el primero en decepcionar, de 
la manera más terrible, las esperanzas de Dios. 
Ya lo hemos visto, Israel era ese plantel escogido, 
tesoro del jardín de Yavé, al que había consagra- 
do Yavé todos sus cuidados. La viña se extendía 
desde el Líbano hasta Egipto. Ahora bien, he aquí 
que esta viña, tras de haber alcanzado de esta 
manera su pleno desarrollo, se ha asolado a sí 
misma, por así decirlo. En lugar de producir fru- 
tos de santidad, ha producido frutos amargos, jru- 
tos de impiedad y de injusticia (7). 


(7) Isaías, V, 8-21. 
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¡Ay de los que añaden casas a casas, 

de los que juntan campos a campos, 

hasta acabar el término, 

siendo los únicos propietarios en medio de la 
[tierra! 


¡Ay de los que se levantan con el alba, 
para seguir la embriaguez, 

y se quedan por la noche, 

hasta que el vino los enciende, 

en cuyos banquetes hay arpas, 

citaras, panderos, 

flautas y mucho vino, 

y no reparan en las obras de Yavé, 

ni ven las obras de sus manos! 


¡Ay de los que al mal llaman bien 

y al bien mal; 

que de las tinieblas hacen luz 

y de la luz tinieblas, 

y dan lo amargo por dulce 

y lo dulce por amargo! 

¡Ay de los que son sabios a sus ojos, 

y son prudentes delante de sí mismos! 

¡De los que por cohecho dan por justo al impío, 
y quitan al justo su justicia! 


He ahí en qué se ha convertido la viña de Israel; 
la injusticia social reinando por doquier, el placer, 
la mentira, el pecado incluso, el peor de todos, de los 
que llaman “al mal bien, y al bien mal”, es de quie- 
nes ni siquiera quieren reconocer su pecado, de los 
que se justifican a sí mismos, de los que “son sabios 
a sus ojos y prudentes delante de sí mismos”. Esto 
que es verdad respecto de Israel, podemos aplicarlo 
al mundo que nos rodea y a nosotros mismos. Todos 
vemos los cuidados que otorga Dios a su lglesia, 
todo el amor y las gracias de que la ha colmado, la 
Eucaristía que opera perpetuamente en medio del 
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mundo, alimento del Cuerpo y de la Sangre de Cris- 
to, savia viva que vivifica los sarmientos Injertados 
en la cepa, de manera que pueda Dios comunicar 
perpetuamente su vida a las almas. 

Y frente a esto, se halla toda esa inmensidad 
del mundo de los hombres que no ven nada, que 
nada piden, con los que da la impresión de que 
está Dios perdiendo miserablemente el tiempo, 
donde parece que no sirve para nada cuanto hace. 
Están los fracasos más o menos aparentes de tan- 
tas de nuestras vidas espirituales; no fracasos com- 
pletos, claro está, fracasos semi-completos, medio- 
cridad. Y entonces, en presencia de esa inmensa 
esperanza de Yavé, no podemos menos de experi- 
mentar una profunda tristeza al pensar que pode- 
mos decepcionarle hasta tal punto. Y así se com- 
prende que haya almas, esas almas que forjan a los 
santos, que quieren consolar a Dios de tantas de- 
cepciones, y se esfuerzan para ello por responder 
menos indignamente a su esperanza, haciéndole el 
presente de una viña en la que pueda descansar su 
mirada, dándole el consuelo de ver que no está ha- 
ciendo en balde cuanto por nosotros hace. 

Si no da nada, verdaderamente nada, esa viña, 
¿qué hará de ella Yavé?: 


Juzgad, os lo suplico, 
entre mí y mi viña. 


Vosotros tenéis jueces, capaces de juzgar de las 
cosas humanas, ¿cómo juzgaríais en asunto como 
éste? ¿Qué es lo que tengo que hacer en semejante 
caso? Nada más que rechazar lo que no da nada: 

Voy pues a deciros ahora 
lo que haré de mi viña: 
Destruiré su albarrada, 
y será ramoneada. 
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Derribaré su cerca 

y será hollada. 

Quedará desierta, 

no será podada ni cavada, 

crecerán en ella los cardos y las Zarzas, 
y aun mandaré a las nubes, 

que no Nuevan sobre ella. 


Pero fácil es de ver cuán destrozado debe tener 
su corazón el viñador que se ve obligado a llegar 
a esta necesidad, a devastar su misma viña. No hay 
cosa más triste para un obrero que tener que destruir 
por sus propias manos el instrumento de su trabajo. 
No hay sufrimiento más hondo para un marino que 
el de verse obligado a hundir su navío, ni tristeza 
más profunda para quien había puesto todas sus es- 
peranzas en una cosa, que la de verse obligado a des- 
truir esa misma cosa, porque no sirve para nada. 
Tal es el sufrimiento de Dios, ante la inutilidad 
completa de ese pueblo con el cual nada tenía que 
hacer, cuando de hecho se trataba del pueblo de 
sus amores... Es un sufrimiento que experimentamos 
nosotros a veces ante un ser al que hemos amado, 
y en el que hemos colocado nuestras esperanzas. 
Hemos estado esperando algo, y luego, pasado cier- 
to tiempo, caemos en la cuenta de que no tenemos 
nada que hacer. Creíamos que había de brotar de 
esta alma la chispa que no se encontraba en ella; 
creíamos que existía en ella la posibilidad de una 
vida de amor, de un éxito espiritual, y he aquí que 
la vemos hundirse en su mediocridad, en sus vicios 
o en sus errores. 

Esta decepción tan horrible, que llega al colmo, 
con el “no hay nada que hacer”, es la de Dios ante 
el pueblo de Israel. Es entonces cuando devasta él 
su viña. Ya no hay más remedio que dejarla que se 
convierta en ese terreno baldío en el que van a 
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crecer los cardos y las espinas. Dios se ha desinte- 
resado completamente de ella; ya puede hacer lo 
que le venga en gana. La ha entregado a su propia 
voluntad. 


He desamparado mi casa, 

he abandonado mi heredad, 

he entregado lo que más amaba 
en manos de mis enemigos (8). 


No hay expresión más triste en toda la Escrl- 
tura: “He entregado lo que más amaba en manos 
de mis enemigos”, con todo ese conjunto de recuer- 
dos que se encierran en estas palabras: “lo que más 
amaba”. 


Fué mi heredad para mí 

como león en la selva; 

lanza contra mí rugidos; 

por eso la aborrecí. 

Ha venido a ser mi heredad una fiera rapaz, 

en torno a la cual rondan otras fieras. 

Venid, juntaos, fieras todas del campo, 

venid a devorarla. 

Muchos pastores han entrado a saco en mi 

[viña, 

y pisotearon mi heredad, 

han convertido mis deleitosos campos, 

en desolado desierto. 

Hicieron de ella campo de desolación, 

y está ante mí triste y desolada; 

toda la tierra es desolación, 

por no haber quien recapacite en su Cora- 
[zón (9). 


Si acabaran así las cosas, tendríamos un cuadro 
realmente desesperante. Pero no sucede así, ya que 


(8) Jeremías, XIL, 7. 
(9) Jeremías, XII, 8-11, 
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a pesar de todas las infidelidades de su pueblo, ja- 
más se separa totalmente de su viña el corazón de 
Yavé. Permite que las malas hierbas entren en la 
viña, que se apoderen de ella, permite que pies aje- 
nos la devasten, pero no puede olvidar que a fin de 
cuentas esa viña era la suya, y conserva aún en su 
corazón el amor que un día le profesó. La ha amado 
demasiado; la ha amado con un amor demasiado 
absoluto, demasiado irrevocable, para que pueda, 
aun en lo más profundo de sus envilecimientos, de- 
jar de profesarle algún amor; de la misma manera 
que un hombre, cuya mujer se ha desviado total- 
mente, verdad es que no puede ya verla de nuevo, 
verdad es que está perdida para él, y sin embargo 
sigue siendo su esposa, y no puede desposarse con 
otra. Tal es el sentido de la imagen del vínculo que 
aplica la Escritura a Yavé y a Israel. Por mayores 
que sean las infidelidades de su pueblo, Yavé per- 
manece siéndole siempre fiel. De ahí que desde el 
fondo mismo de su infinita miseria, convencida 
como está de hasta dónde ha llegado la decep- 
ción que ha causado a Yavé, la viña se atreve aún 
a dirigirse a El y a pedirle una vez más que se apia- 
de de ella. 

Tal es el sentido del Salmo LXXX, que es algo 
así como la prolongación del cántico de Isaías, y 
que nos expresa la persistencia de la confianza del 
pueblo, aun después de tantas infidelidades. Tras 
de haber hecho cuanto ha hecho, se atreve aún a 
recordarle la alianza, y a decirle que no tiene dere- 
cho a abandonarle. 


¡Oh pastor de Israel, escucha.... 

¡Oh Yavé, Dios Sebaot!, 

¿hasta cuándo seguirás desdeñando la oración 
[de tu pueblo? 
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Tu trajiste de Egipto una vid; 

arrojaste a las gentes y la trasplantaste aquí. 

Le pusiste en derredor una albarrada, 

y extendió sus raíces y llenó la tierra. 

Cubriéronse los montes de su sombra, 

y sus sarmientos llegaron a ser como los altos 
[cedros. 

Extendió sus ramas hasta el mar, 

y hasta el río sus vástagos. 

¿Por qué has derribado su albarrada 

y la vendimian cuantos pasan por el camino? 

La devastan los jabalíes del monte 

y pastan en ella las bestias del campo. 

Dios Sebaot, vuélvete ya, 

mira desde los cielos y contempla, 

y visita esta viña. 

Y defiende esta viña que plantó tu diestra, 

el renuevo que tú hiciste fuerte... (10). 


Estos reproches se hallan llenos de una confian- 
za, de una insolencia diríamos, maravillosa. ¡A fin 
de cuentas se trata de “tu” viña! Y ¡qué maravi- 
Nosa, es, sobre todo, la conclusión de estos repro- 
ches!: 


Y no nos apartaremos más de ti; 
nos darás la vida e invocaremos tu nombre (11). 


Es la ilusión del propósito firme; pero de todas 
maneras tiene el valor de esa buena voluntad que 
posiblemente no se verá seguida de tantos frutos 
como pudieran esperarse, pero que subsisten sin 
embargo y es el resquicio por el que queda abierto 
un corazón a Dios. 

Pero ¿hasta dónde ha de llegar la ingratitud 
del pueblo? San Mateo nos lo narra en la parábola 


(10) Ps. LXXX, 5-16, 
(1) Ps, LXXX, 18, 
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de los viñadores homicidas (XXI, 33). Y es real- 
mente interesante en este pasaje que comience con 
una cita de Isaías, V, que lo pone directamente en 
relación con el Cántico de la Viña: “Oid otra pará- 
bola: Un padre de familia plantó una viña, la ro- 
deó de una cerca, cavó en ella un lagar, edificó una 
torre y la arrendó a unos viñadores partiéndose 
luego a tierras extrañas. Cuando se acercaba el 
tiempo de los frutos, envió a sus criados a los vi- 
fñadores para percibir su parte. Pero los viñadores, 
cogiendo a los siervos, a uno le atormentaron, a 
otro le mataron, a otro le apedrearon. (Se trata aquí 
de los Profetas que ha enviado Dios en el Antiguo 
Testamento para enderezar a su pueblo por el ca- 
mino recto, profetas a los que el pueblo ha perse- 
guido y rechazado). 

De nuevo les envió otros siervos en mayor nú- 
mero que los primeros, e hicieron con ellos lo mis- 
mo. (Paciencia de Dios, que aun después de un pri- 
mer fracaso, les envía una vez más siervos para 
ver si consigue algo). Finalmente les envió a su hi- 
jo, diciendo: Respetarán a mi hijo. Pero los viña- 
dores cuando vieron al hijo, se dijeron: Es el he- 
redero; ea, a matarle, y tendremos su herencia. Y 
cogiéndole, le sacaron fuera de la viña y le mataron. 
Cuando venga pues el amo de la viña, ¿qué hará 
con estos viñadores? Le respondieron: Hará pe- 
* recer de mala muerte a los malvados y arrendará 
la viña a otros viñadores que le entreguen los fru- 
tos a su tiempo”. 

No hay duda de que produce una muy fuerte 
impresión el leer este Evangelio tras del Cántico de 
la Viña. Tras de haber aguardado pacientemente 
durante 2.000 años, Dios ha enviado al fin a su Hijo 
en persona, para a fin de cuentas salvar la viña 
diciéndose: “Al menos a mi Hijo le respetarán”. 
La verdad es que, después de haber sido testigos de 
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la decepción de Dios a lo largo del Antiguo Testa- 
mento, asistimos ahora a la suprema decepción. 
Los Profetas habían fracasado, y el mismo Cristo 
ha fracasado. Hénos aquí en los límites extremos 
del fracaso, en sus abismos, ¿Quién podrá conseguir 
algo alí donde ha fracasado el Hijo de Dios? ¿No 
parece a nuestros ojos este fracaso como algo real- 
mente irremediable? La paciencia de Dios ha lle- 
gado a su colmo. He ahí la tragedia de Cristo, que 
es el hijo del Dueño de la Viña, rechazado por los 
viñadores, crucificado, tratado como un extraño 
por su mismo pueblo. 

Y sin embargo de este abismo ha de brotar una 
esperanza, como consecuencia de un cambio abso- 
luto de perspectivas: “Hará perecer de mala muer- 
te a los malvados y arrendará la viña a otros vi- 
ñadores que le entreguen los frutos a su tiempo.” 
Este fracaso de Cristo ante el pueblo de Israel, es- 
ta tragedia del Viernes Santo en el que vemos a 
Israel rechazando al que le ha sido enviado, este 
fracaso va a ser de una manera misteriosa, en los 
designios de Dios, el modo de que-la cepa, que ha- 
bía sido plantada en Israel, reciba de manera re- 
pentina una nueva expansión. En realidad, va a 
producir por primera vez los frutos que de ella se 
esperaban. Hasta entonces la viña no daba más 
que agraces. En cierto sentido, desde el punto de 
vista. del pueblo de Dios, todo el Antiguo Testa- 
mento no es más que un agraz; apenas si se ha- 
lan de vez en cuando algunos frutos menos amar- 
gos; hasta ahora la viña de los hombres no ha 
ofrecido a Dios frutos que haya podido El gustar. 
Un verdadero fracaso. Pero de la Pasión y de la. 
Resurrección de Cristo, va a surgir la verdadera 
viña. En este momento modifica Dios sus planes, 
ensancha sus perspectivas, y va a plantar, más allá 
de Israel, otra viña, la viña de la Iglesia, cuya cepa 
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es Jesucristo, viña que va a hacer brotar, en el 
corazón de la humanidad, los frutos que de ella 
Dios esperaba. 

“Yo soy la vid verdadera y mi Padre es el vi- 
ñador. Todo sarmiento que en mí no lleve fruto, lo 
cortará; y todo el que dé fruto, lo podará, para 
que dé más fruto. Vosotros estáis ya limpios por 
la palabra que os he hablado; permaneced en mí 
y yo en vosotros. Como el sarmiento no puede dar 
fruto de sí mismo si no permaneciere en la vid, 
tampoco vosotros, si no permaneciereis en mí. Yo 
soy la vid, vosotros los sarmientos. El que perma- 
mece en mí y yo en él, ése da mucho fruto, porque 
sin mí no podéis hacer nada. El que no permanece: 
en mí es echado fuera como el sarmiento, y se 
seca, y los amontonan y los arrojan al fuego para 
que ardan. Si permaneceis en mí y mis palabras 
permanecen en vosotros, pedid lo que quisiereis y 
se Os dará. En esto será glorificado mi Padre en 
que deis mucho fruto...” (12). 

Con estas palabras todo queda dicho, todo es 
sencillo, todo se explica. “Sin mí no podéis ha- 
cer nada”; es la historia de Israel; nada de extra- 
fio que no haya podido triunfar Israel: “Sin mi 
nada podéis hacer”. Toda la historia de Israel es- 
tá destinada a hacernos ver que el hombre era in- 
capaz de hacer por sus propias fuerzas lo que de 
él exigía Dios, de responder de esta manera a la 
llamada y a la esperanza de la verdadera vid. Pe- 
ro ha aparecido esta verdadera vid; es Jesucristo; 
El es la verdadera vid, El es el triunfo de Dios, y 
por consiguiente sólo en la medida en que partici- 
pemos de El formaremos también nosotros parte de 
la verdadera vid. 


(12) Jo., XV, 18. 
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En primer lugar, Cristo es la verdadera vid, el 
triunfo más perfecto de Dios, que corona los es- 
fuerzos que ha realizado Dios desde el comienzo 
del mundo. En este caso puede decirse que todo lo 
demás no era en efecto más que el terreno prepa- 
rado. Hasta ahora no hacía Dios otra cosa que des- 
cantar y preparar el terreno. Sólo ahora va a crecer 
la Verdadera Vid. Israel no era la Verdadera Vid. 
Sólo en Cristo es plenamente lograda. la obra de Dios, 
Bien ha hecho Dios en trabajar con tal ahinco, ya 
que Cristo es el logro más pleno y perfecto. En El da 
todos sus frutos la gracia de Dios; en El puede des- 
cansar Dios en una humanidad que produce fru- 
tos de santidad realmente incomparables. Dios en 
persona realiza de la manera más perfecta, en la 
humanidad de Cristo, nacido de Israel, lo que el 
pueblo de Israel había sido incapaz de realizar, En 
Cristo se complace Dios; El es la Vid eterna, que 
ha de durar siempre y en la que habrá de compla- 
cerse por toda la eternidad: “He aquí en quien he 
puesto mis complacencias.” 

En El podemos también nosotros complacernos 
eternamente. Y es éste el segundo aspecto. Jesu- 
cristo es el ser en el que podemos descansar, en el 
que podemos apoyarnos, viendo su perfección, cuando 
estemos agobiados por nuestros fracasos; El es el 
ser cuya acción sacerdotal, acción por la que da a 
Dios una gloria perfecta, podemos ofrecer, cuando 
nos veamos incapaces de ofrecer algo digno de 
Dios. Más aún, El es la cepa en la que hemos sido 
injertados, es decir, el principio, la cabeza, el ori- 
gen de la verdadera viña que no es tan sólo su 
humanidad personal, sino la Iglesia toda, la Ver- 
dadera. Viña de que nos hablaba el Salmo LXXX, vi- 
ña que se extiende desde las laderas del Líbano 
hasta el río de Egipto, desde el Mar hasta el Orien- 
te, viña en una palabra que cubre el mundo todo 
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y a cuya sombra pueden los hombres todos venir 
a hallar reposo. j 

Entonces cambia todo de perspectiva, Ya no 
queda más que el ser injertado en Jesucristo. Y 
esto es lo que realiza el Bautismo. De ahí que Co- 
mentará Zenón, en la noche pascual, el Cántico de 
la Viña, ante los catecúmenos, a quienes iba a con- 
ferir el Bautismo, de la siguiente manera: “La pa- 
rábola de la viña exigiría, amadísimos hermanos, 
muy largas explicaciones. Pero estamos de prisa 
pues se acerca la hora de administrar los sacra- 
mentos, y no puedo por ello consagraros todo el 
tiempo que quisiera, Así, pues, 0s voy a dar a gus- 
tar por anticipado esa parábola, y de esta manera 
no tenemos por qué prolongar el momento solem- 
ne del Bautismo. La viña del Señor fué en un prin- 
cipio la Sinagoga que no producía más que espi- 
nas en lugar de frutos, agraces en lugar de uvas. 
Indignado por ello, el Señor hizo de ella un de- 
sierto y plantó otra, conforme a su voluntad, la 
Iglesia nuestra Madre. La cultivó con el cuidado 
de sus sacerdotes, y tras de haberla suspendido del 
leño bienaventurado, le enseñó a producir una ven- 
dimia abundante. De ahí que hoy muchos de en- 
tre vosotros, nuevos sarmientos conducidos al leño, 
hayan llenado la bodega del Señor con su g0zo 
unánime (13). 

Imposible resumir en menos palabras la teolo- 
gía de la Viña que fué en un principio la Sinago- 
ga y que es ahora la Iglesia, Es esta viña la que 
crece a través de los siglos con los sarmientos injer- 
tados en la cepa, hasta llenar el mundo entero. 
"Todos los grandes pueblos del mundo han de traer 
su racimo de santos. La Parusía no tendrá lugar 
más que cuando hayan sido evangelizadas las gran- 


(13) Tractatus, 1, 28; P. L., XI, 4TiAT72, 
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des civilizaciones, y cuando hayan recibido su úl- 
timo toque en el cristianismo. No estamos aún más 
que en la hora sexta. En la plaza hay todavía 
obreros esperando, obreros, para los que no llega- 
rá la contrata más que a la novena hora o a la 
undécima. A todos se les promete el mismo sala- 
rio, la misma gracia. Pero ésta es concedida en 
tiempos sucesivos. Y esta economía constituye el 
misterio mismo del plan divino, misterio cuyo se- 
creto guarda el mismo Dios celosamente: Aut non 
licet mihi quod volo facere? (14). ¿Quiénes son los 
obreros de la hora nona? ¿Qué nuevo racimo va as 
madurar en la viña de la Iglesia? No nos es dado 
más que contemplar con admiración el milagro del 
plan de Dios en su misterioso crecimiento. ¿Será 
China la que ha de ofrecer al mundo la revelación 
de una nueva edad del cristianismo, la que ha de 
producir frutos de santidad? ¿O será por ventura 
la. civilización negra, la que con su genio tan pro- 
fundamente religioso ha de renovar en la Iglesia, 
el sentido del misterio, la inteligencia de la litur- 
gia, el espíritu de infancia? Las crisis económicas 
desaparecerán, los grandes imperios se cansarán de 
sus rivalidades por el dominio de la tierra. Pero la 
Iglesia proseguirá su marcha ineluctable hacia la 
plenitud y la edificación del cuerpo incorruptible 
de Cristo. 

De esta manera se resuelve también el misterio 
de nuestras vidas. No es ese misterio el de una 
perfección que fuera preciso sacáramos nosotros de 
nuestro ser. Lo único que cuenta es el tener con, 
nosotros la fuerza de Jesucristo. Entonces El se 
encargará de realizar en nosotros lo que no pode- 
mos nosotros realizar. Hemos hablado antes de logro, 
de triunfo. Podría parecer ambigua la expresión, si 


(14) Mt., XX, 15. 
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se tratara de confianza en nuestras fuerzas. Pero 
mo ofrece la menor duda el hecho de que nos es 
imposible llegar contando con nuestras propias 
fuerzas; sólo Jesucristo puede realizar en nosotros 
ese logro pleno y puede hacer que brote en nos- 
otros ese desarrollo de la vida del amor que haga 
de nuestras almas esa viña fecunda, pletórica de 
frutos, que ha de colmar la esperanza de Dios, 
De esta manera la aventura de la viña, comen- 
zada en la esperanza de aquellos primeros des- 
posorios, en aquel encuentro radiante de la época 
de los Patriarcas, aventura que había parado en 
tragedia, en la tragedia del fracaso divino, surge 
de nuevo en Cristo, con el más incomparable de 
los triunfos, con un triunfo que supera de manera 
infinita las promesas de otrora. 
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CAPITULO HI 


CRISTOLOGIA E HISTORIA 


A través de los dos temas que hemos estudia- 
do, hemos podido observar que la historia de nues- 
tra salvación presentaba, en el Antiguo Testamen- 
to, dos direcciones: por una parte ha aparecido a 
nuestros ojos como una serie de intervenciones di- 
vinas, como una historia de las obras divinas; y 
hemos visto por otra parte la serie de respuestas 
del hombre. Estas respuestas han sido la mayoria 
de las veces negativas. Pero no sería exacto el 
quedar en este aspecto. El Antiguo Testamento pre- 
senta también una progresión. Volveremos más 
tarde sobre ello. Pero de la misma manera que no 
hemos pretendido, al describir la cólera divina, 
agotar sus manifestaciones, tampoco pretendemos 
hacerlo aquí. No se trata más que de estudiar algu- 
nos ejemplos, 

No cabe la menor duda, sin embargo, de que es- 
tas dos direcciones constituyen en el Antiguo Tes- 
tamento algo así como dos campos separados. He- 
mos podido comprobar al cabo del estudio de nues- 
tros dos Cánticos que esta doble historia no po- 
día ser comprendida plenamente, ni lograba Su 
perfección, más que en el Verbo Encarnado. A El 
va 2 parar el encadenamiento de las obras divinas, 
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de las que es la Encarnación la más maravillosa, - 
y también el ascenso progresivo del pueblo de Dios 
a través de la serie de figuras. Desde este punto de 
vista aparece Cristo a la vez como centro y clave 
de la historia. Según esto, el dogma de Calcedonia, 
que ha definido la doble naturaleza de Cristo, vie- 
ne a darnos luz a toda la teología de la historia (1). 

En un libro reciente, el teólogo protestante 
Jean-Louis Leuba, al comparar la cristología neotes- 
tamentaria con la cristología del Concilio de Cal- 
cedonia, reprocha a ésta “el suprimir una de las 
dimensiones del Kerygma evangélico: el tiempo”. 
Y desarrolla de la siguiente manera su pensa- 
miento: “La fórmula conciliar, conclusión cris- 
tológica de la teología del Logos, participa del mis- 
mo substancialismo que la corriente del pensamien- 
to que la ha engendrado. Usa nociones puramen- 
te estáticas, cuales son las de esencia, naturaleza, 
persona. La unidad de Cristo, que afirma esa fór- 
mula, es fija, inmóvil, eterna. Según el Nuevo Tes- 
tamento, la unidad de Cristo no existe ni se mani- 
fiesta más que en su historia, en el desarrollo de 
la concepción, del nacimiento, de la muerte, de la 
resurrección, de la elevación, del reino y de la pa- 
rusía de Jesús... Lo cual no quiere en manera 
alguna decir que sea falso el dogma de Calcedonia, 
sino que es para la teología neo-testamentaria lo 
que el dibujo de un movimiento es al movimien- 
to” (2). 

De lo cual se sigue que lo propio de la cristolo- 
gía de Calcedonia sería su carácter ahistórico. 
Acaso se diga un poco alegremente que los teó- 
logos del siglo v eran indiferentes al tiempo. Lie- 


(1) Véase E, Lamurer, The Apocalypse of history, p. 111. 
(2) J.-L. Lzusa, L'Institulion et VUévénement, Neuchá- 
tel, 1950, p. 49. : 
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baert ha subrayado la importancia de éste en la 
cristología de San Cirilo (3). Se puede sin em- 
bargo reconocer que nos hallamos entonces en una 
época que señala un retroceso en las preocupacio- 
nes históricas, que tan preponderante papel ha- 
bían desempeñado en los primeros siglos, desde 
Ireneo hasta Agustín. La espera de la Parusía se 
debilita. Las discusiones sobre el Milenarismo, tan 
vivas aún en tiempo de Apolinar, desaparecen, Se 
puede seguir esta evolución en el desarrollo de la 
obra de Agustín. Por otra parte el cristianismo, que 
se veía obligado en un principio a justificar su na- 
cimiento histórico frente al paganismo y al ju- 
daísmo, está ya incorporado a la historia. Este re- 
troceso de las preocupaciones escatológicas aparece 
en el mismo Símbolo, en el que la mención de log 
“últimos tiempos”, a propósito de la Encarnación, 
mención que formaba parte del Kerygma primiti- 
vo y se halla hasta el siglo 1v (4), desaparece por 
completo, Es, pues, verdad que la definición de Cal- 
cedonia está más preocupada por definir los princi- 
pios constitutivos de la cristología que su significa- 
ción en la historia de la salvación. 

¿Queremos con ello decir que por lo mismo no 
tiene interés alguno para Ja teología de la historia? 
Quisiéramos hacer ver precisamente todo lo con- 
trario. Si en la época de Calcedonia se concentra 
la atención sobre la persona de Cristo en sus ele- 
mentos constitutivos, se debe ello a que a fin de 
cuentas aquí estriba la cuestión esencial para la 
misma escatología. En efecto, la unión de las dos 
naturalezas nos permite ver cómo Jesucristo es el 
término del Antiguo Testamento, cómo es El el fin, 


(3) La doctrine christologique de saint Cyrille d'Ale- 
wandrie, Lille, 1951, p. 139. 

(4) Gal., IV, 4; 1 Petr., 1, 20; Const. Ap., VII, 41; 
_Funck, Il, 444. 


, 
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el tédoc, de todo el designio salvífico, cómo final- 
mente este designio quedará completado con el re- 
torno de Cristo. Sólo el dogma de Calcedonia nos 
permite por consiguiente una verdadera teología de 
la historia. Fuera de él corre peligro ésta de per- 
derse en un puro devenir o de disolverse en un ideal 
intemporal. Tal es el peligro con que tropezamos en 
el cristianismo primitivo, con el ebionismo por una 
parte y el gnosticismo por otra. Vestigios, los últi- 
mos, de estas desviaciones, son los que subsistían 
con el nestorianismo y el monofisitismo. Y tales son 
aún hoy en día los que encontramos una vez más 
en quienes no tienen en cuenta las precisiones de 
la definición de Calcedonia, y que en último tér- 
mino acaban por eliminar toda escatología real. Es 
el dogma de Calcedonia el que da consistencia al 
tiempo y lo transforma en historia (5). 


Desde el punto de vista de una teología de la* 
historia, la afirmación esencial del Nuevo Testa- 
mento consiste en designar a Cristo como la pre- 
sencia de lo que había anunciado el Antiguo Tes- 
tamento como algo futuro. El Nuevo Testamento no 
tiene por objeto el anunciamos la existencia de un 
paraíso futuro. El Antiguo respira por doquier este 
anuncio. Pero nos muestra a este paraíso como pre- 
sente con Cristo: “Hoy estarás conmigo en el Pa-. 
raíso” (6). El Nuevo Testamento no tiene por ob- 
jeto el anunciarnos que un servidor de Dios ha de 
ser inmolado por la salvación del mundo. Pero nos 


(5) Véase E. LamBerT, The Apocalypse of history, pá- 
gina 117 y sig. 
(6) Lc., XXIIL, 43, 
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anuncia que Cristo es ese cordero sacrificado: “He 
aquí el cordero de Dios que ha de quitar el pecado 
del mundo” (7). Y nos muestra que con este cor- 
dero inmolado ha quedado «corrido el destino del 
mundo (8). El Nuevo Testamento es propiamente 
la afirmación de esa presencia, de ese Dasein. Se 
pone el acento en el hodie, en el ecce. Eso es lo que, 
como lo ha visto perfectamente San Ireneo, consti- 
tuye la novedad anunciada por el Evangelio: “Ha 
traído una novedad total, dando en su persona, lo 
que había sido anunciado” (9). 

Según esto, con la venida de Cristo, han llegado 
los “últimos tiempos” anunciados por el Antiguo 
Testamento. El Nuevo Testamento nos afirma lo 
mismo en diversos lugares: “Tras de habernos ha- 
blado múltiples veces, de diversas maneras por me- 
dio de los profetas, nos ha hablado ahora por medio 
de su Hijo” (10). Estos últimos tiempos son los de 
la Encarnación: “Cuando ha llegado la plenitud de 
los tiempos nos ha enviado Dios a su Hijo” (11). Son 
también los de la pasión y de la resurrección: “Je- 
sús se nos ha mostrado hoy en la pienitud de los 
tiempos, de una vez para siempre, para destruir el 
pecado con su sacrificio...” (12). “Dios nos ha hecho 
conocer el misterio de su voluntad que había prees- 
tablecido en la disposición de la. plenitud de los 
tiempos, recapitulando todas las cosas en Cris- 
to” (13). 

Estos últimos tiempos son los que nos anuncian 
los profetas del Antiguo Testamento, Ahora bien, 


(D) Jo., 1, 29. 

(8) Ap., V, 6-7; 1 Petr., 1, 19-20, 
(9) Adv. haer., IV, 34, 1. 

(10) Hebr., 1, 2, 

(11) Gal., IV, 4, 

(12) Hebr., IX, 26, 

(3) Eph., 1, 10, 
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si examinamos estas profecías en lo concerniente 
a la escatología, podremos ver que se encauzan en 
dos líneas netamente distintas. Por una parte el 
Antiguo Testamento nos anuncia que Yavé ha de 
realizar al fin de los tiempos acciones maravillosas, 
cuyo resplandor hará palidecer a las que ha reali- 
zado en el pasado con Israel. Estas profecías se re- 
fieren a Dios. Es su venida lo que nos anuncia 
Isaías: 


Abrid camino a Yavé en el desierto, 
allanad en la soledad camino a vuestro Dios (14). 


Es Yavé quien ha de crear los nuevos cielos, una 
tierra nueva (15). El quien ha de habitar en la nue- 
va Sión (16). El quien ha de reinar sobre todas las 
naciones (17). Toda la Escritura no es más que la, 
narración de las grandes obras de Dios. No nos lo da 
a conocer en su esencia eterna, sino en su acción 
en el mundo. El Dios de la Biblia es un Dios vivo 
que irrumpe en la historia, un «Dios que se acerca 
a los hombres. Esta presencia de Dios, caracteris- 
tica ya del Antiguo Testamento, aparece como ha- 
biendo de tener un carácter incomparable en el fin 
de los tiempos. 

Pero junto a esta nos encontramos con una línea 
totalmente diferente. El Antiguo Testamento nos 
anuncia la venida de un Mesías que ha de ser ins- 
trumento de la voluntad de Dios en el fin de los 
tiempos. De la misma manera que creó Dios a Adán 
y lo colocó en el Paraíso, será también creado al fin 
de los tiempos un hombre nuevo, que habrá de ser 


(14) Isatas, XL, 2. 
(15) Isaías, LXV, 17. 
(16) Isaías, IV, 5, 
am Isaías, TI, 3, 
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colocado en el Paraíso futuro (18). A Abraham se 
le promete que de su raza brotará un vástago en el 
cual serán benditas todas las naciones (19). Yavé 
declara a Moisés que va a suscitar de en medio de 
ñu pueblo un profeta mayor que él (20). David oye 
de labios de Natán que “tu posteridad será elevada 
tras de ti. Tu casa y tu realeza quedarán para 
siempre aseguradas ante ti” (21), Entre el pueblo 
de Israel y Cristo no tenemos ya una relación teo- 
lógica, sino tipológica. No se trata ya de una nueva 
venida de Dios, venida en la que culminen sus in- 
tervenciones en la historia de Israel. Se trata de la 
venida de un personaje humano, vástago de la ra- 
za de Israel, del cual no son más que pálidas pre- 
figuraciones los reyes y los profetas de Israel. Esta 
es propiamente la línea del mesianismo. 

Ahora bien, en el Antiguo Testamento estas dos 
líneas se nos muestran como absolutamente dife- 
rentes. La venida de Yavé al fin de los tiempos, para 
juzgar al mundo y para establecer definitivamente 
su morada, y por otra parte la venida del Mesías, 
para liberar a Israel de sus enemigos y para esta- 
blecer el nuevo pueblo, son dos realidades separa- 
das. Están relacionadas con dos tradiciones distin- 
tas. Una es la de la escatología trascendente, que 
culmina en los Apocalipsis. Otra la del mesianismo 
temporal, cuya expresión más perfecta la dan los 
profetas. El judaismo realizará no pocos esfuerzos 
para tratar de armonizar las dos perspectivas. Pera 
estos esfuerzos consistirán principalmente en con- 
siderar dos momentos: un reino mesiánico terreno 
seguido de la venida de Yavé en la consumación de 
todas las cosas. 


(18) Véase Jean DANIÉLOU, Sacramentum futuri, pp. 6-7. 
(19) Gen., XI, 3, 

(20) Deut., XVII, 13. 

(21) ¿1 Sam., VI, 16, 
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Ahora bien, lo esencial del Nuevo Testamento 
lo constituye el anuncio de que estas los líneas con- 
vergen en Jesús. Es en efecto muy digno de obser- 
varse el hecho de que se le atribuyan a El lo mismo 
las profecías relativas a la venida de Yavé que las 
referentes a la venida del Mesías. Los evangelistas 
le aplican la profecía de Isaías referente a la ve- 
nida de Yavé en el desierto (22), y nos lo muestran 
como el Nuevo Moisés que conduce al pueblo de Dios 
al desierto del Nuevo Exodo (23). El es el Nuevo 
Israel cuya fidelidad se opone a la infidelidad del 
antiguo Israel (24), y es el Dios que establece su ta- 
bernáculo en medio del Nuevo Israel (25). Es el 
Dios que promulga la Nueva Ley en el Monte de 
las Bienaventuranzas (26), y es el Profeta anuncia- 
do por Moisés que ha de hacer conocer al pueblo 
la voluntad de Dios (27). Lleva el título de XKyrios 
con que expresa la Escritura la soberanía divina, 
y el de Christos que nos designa al rey mesiánico. 

De esta manera se nos aparece la persona de 
Cristo en el término de esta doble línea. Por una 
parte se sitúa en la prolongación de la historia hu- 
mana, de la que es El término. Es lo que en el co- 
mienzo de los Evangelios de Marcos y Lucas, nos 
hacen ver las genealogías de Cristo (28). San León 
acudirá a este argumento para establecer contra 
Eutiques la verdad de la naturaleza humana de 
Cristo, y se apoyará para ello en la doble genealo- 


(22) Mt., M1, 3. 

(23) P. Daprck, Siehe, es erschienen Moses und Elias, 
Biblica, 1942, p. 175. 

(24) Mt, IV, 4. 

Q5 Jo., 1, 14. 

(26) Mt., V, 21. 

(27) Véase F.-W. Youxa, Jesus the Prophet, Journal of 
biblical Literature, dic. 1949, p. 285, 

(28) Véase B, FISHER, Le Christ dans les Psaumes, 
Maison Dieu, XXVII, p. 2, 
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gía de Cristo: “El evangelista Mateo, al recorrer 
la serie de generaciones, prueba que la promesa he- 
cha a Abraham quedó cumplida en Cristo, y nos 
índica en quién residía la bendición de todas 
las generaciones. En cuanto al evamgelista Lucas, 
recorre en sentido inverso la serie de antepasados 
de Cristo, partiendo del nacimiento del Señor: y 
nos muestra de esta manera que los siglos anterio- 
res al Diluvio se hallan unidos a este misterio y 
que todas las generaciones, que han ido sucedién- 
dose desde el comienzo, han venido a parar en el 
que era Salvador de todas ellas” (29). En otro tex- 
to subraya San León la pertenencia de Cristo a la 
raza de David (30). De esta manera quedan en re- 
lieve las tres grandes descendencias de Cristo: es 
hijo de David, hijo de Abraham, hijo de Adán (31). 

Por otra parte ciertas Obras de Cristo apare- 
cen como continuación de las realizadas por Yavé 
en el Antiguo Testamento. Se trata de una acción 
creadora, de una presencia de Dios en un taber- 
náculo humano, de la conclusión de una alianza, de 
la destrucción de la muerte. Acciones divinas to- 
das ellas, que se hallan en la línea de las gran- 
des obras divinas que nos narra el Antiguo Tes- 
tamento. Junto a la continuidad genealógica por 
la que entra Cristo en la raza de Adán, tenemos 
una continuidad teológica, por la que entran en 
la historia de las acciones divinas, las obras por 
El realizadas, y se nos muestran como las más 
decisivas y últimas entre aquéllas. ¿Cómo conver- 
gen esas dos líneas? He ahí el problema de la cris- 
tología primitiva. Problema que ha sido plantea- 


(29) Serm. 10 de Navidad; Dolle, 181. 

(30) Serm. 4 de Navidad, 101; Serm, 9, 165. 

(31) Véase también TEODORETO, Adv, haer., V, 14; Pp. G., 
LXXXIIM, 500-504, 
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do por el mismo Cristo, cuando pregunta a los 
fariseos: “Si David llama Señor a Cristo, ¿cómo es 
posible que sea éste su hijo?” (32). 

No hay duda de que estas dos líneas conver- 
gían en Cristo. El problema estaba en ver cómo 
se podía operar esta unión. El uso de ciertas fór- 
mulas bíblicas podía prestarse a diversas interpre- 
taciones. Si se insistiera exclusivamente en la per- 
tenencia de Cristo a la raza de Adán, y si se le 
comparara con las grandes figuras del Antiguo Tes- 
tamento, ¿no se correría el peligro de compren- 
der la realidad en un sentido adopcianista, y de 
ver en Cristo a un hombre em quien mora Dios? 
Tal era el peligro de la teología antioquena que 
conducía a Nestorio. Al insintir de manera exclu- 
siva en la soteriología, como lo hace la tradición 
alejandrina, viendo en la Encarnación una acción 
divina salvífica, se corría el riesgo de minimizar la 
integridad de la humanidad de Cristo y la impor- 
tancia de su genealogía humana, gracias a la cual 
queda en El recobrada la raza de Abraham, de suer- 
te que pueda llegar a su fin, 

Y aquí es donde se nos muestra el dogma de 
Calcedonia como la respuesta a la cuestión plan- 
teada a la cristología por la escatología. Si es ver- 
daderamente Cristo el eschatos Adam, sólo en el 
misterio de su persona puede la escatología ha- 
llar su última explicación. Consecuentemente, solo 
la determinación de la cristología nos permite com- 
prender el verdadero significado de la teología de 
la historia. Al hacernos ver cómo se realizaba la 
unión de dos naturalezas en la persona del Verbo, 
al hacernos ver como suponía la doble integridad 
de las naturalezas y la unidad de la persona, la 
doctrina de Calcedonia da su verdadoro sentido a 


(32) ME, XXII, 45, 
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fórmulas que de otra suerte quedarían en suspen- 
so. Como ha escrito Dom Jean Leclerq, resumiendo 
el pensamiento de San León: “Entre los testimo- 
nios de los profetas, referentes al Mesías, unos lo 
presentaban como Dios y otros como hombre: la 
unión hipostática realiza esta conciliación” (33). 


TI 


La persona de Cristo es de esta manera el pun- 
to de convergencia de las dos líneas que nos mos- 
traba el Antiguo Testamento. Nos queda aún por 
franquear una etapa, que es la de comprobar que 
no se trata aquí tan sólo de un fin relativo, tér- 
mino de una línea determinada, sino de un térmi- 
no absoluto, es decir, de un término tras del cual 
nada puede darse, ya que agota todas las posibili- 
dades. Lo cual nos pone en presencia de este he- 
cho paradójico, característico del cristianismo, es 
decir, que, aunque sigue rodando el tiempo, y aun- 
que esperamos aún un eschaton eronológico, se 
halla sin embargo ya presente la realidad final en 
la persona del Verbo encarnado, más allá del cual 
no hay nada, porque ni siquiera puede haber al- 
go (34). 

Este carácter definitivo de la Encarnación es 
afirmado por el Nuevo Testamento, y muy en es- 
pecial por la Epístola e los Hebreos, en la cual 
queda fuertemente subrayado el carácter de adqui- 
sición definitiva y de realización eterna: “Ha en- 
trado de una vez para siempre (árag£) en el Santo 
de los Santos, realizada la redención eterna... Por 


(33) Sermons, I, Introduction, p. 283, Sources chrétien- 
nes, 1949, 
(34) Véase O. CULLMANN, Christ et le temps, p. 75 y sl8. 
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eso es mediador de una nueva alianza, a fin de 
que cuantos han sido llamados reciban la herencia 
eterna... Ha subido de una vez para siempre 
(GrtaE) en-los últimos tiempos... Por medio de una 
única oblación ha procurado la perfección a cuan- 
tos han sido santificados” (35). En todos estos tex- 
tos nos es posible hallar toda una serie de expre- 
siones que nos denotan el carácter absolutamente 
definitivo de la obra de Cristo. Es una obra rea- 
lizada de una. vez para siempre, adquirida eterna- 
mente, una obra que nos procura la perfección. Ex- 
presión ésta última que subraya que se trata, a un 
tiempo, del fin alcanzado y de la perfección abso- 
luta. La Encarnación de Cristo significa por con- 
siguiente que comienza algo que toma posesión del 
futuro. Puede decirse que aquí se nos muestra una 
de los caracteres más paradójicos dei tiempo cris- 
tiano. 

Así pues, por la Encarnación alcanza su térmi- 
no la obra de Dios en la creación. E. Stauffer re- 
sume de la manera más perfecta la teología del 
Nuevo Testamento cuado escribe a propósito de 
la Encarnación: “De esta manera el Logos del día 
de la Creación ha entrado en la forma sometida 
históricamente a la evolución y a la miseria de la 
carne, para con ello conducir, de una vez para siem- 
pre, la obra de la creación, en su realidad históri- 
co, a su fin” (36). Podemos hallar expresiones aná- 
logas en los Padres de la Iglesia. Podemos por 
ejemplo citar un texto de San Hilario que forma 
parte de los legajos patrísticos de Teodoreto: “El 
Hijo único de Dios ha nacido de la Virgen María, 
para operar en si mismo la promoción (npoxomm) 
del hombre a Dios en la plenitud de los tiem- 

(35) Hebr., IX, 12-26; X, 14 

(36) Die Theologie des Neuen Testaments, 4.* Edic., 
1943, p. 99, 
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pos” (37). No deja de tener interés el ver juntos 
en este texto el nacimiento de Cristo de María, la 
plenitud de los tiempos, y la promoción del hom- 
bre hacia Dios, temas los tres que son los temas 
fundamentales en nuestro estudio. 

Según esto, la encarnación del Verbo represen- 
ta una perfección definitiva, porque es algo que 
mo puede ser superado. Ahora bien, se plantea el 
problema de saber por qué sucede esto. Una vez 
más el dogma de Calcedonia nos ofrece la respues- 
ta. Si la Encarnación representa el (téloc), se de- 
be ello a que es ella, en efecto, eso tras de lo cual 
mada hay. En efecto, en la persona del Verbo en- 
carnado, se da una unión tal entre la naturaleza 
divina y la humana, que es inconcebible unión 
más íntima ya que la naturaleza humana reves- 
tida por el Verbo, ha sido asumida por la persona, 
misma del Verbo de Dios. La unión hipostática, 
objeto de la definición de Calcedonia, es, de esta 
manera, expresión de esta unión que constituye 
formalmente al tédoc en cuanto teleivoic, en 
cuanto perfección y no sólo fin. 

La naturaleza humana realiza por esta unión 
de la manera más perfecta, el fin para el que 
ha sido ordenada. Por una parte es por ella parti- 
cipe de la vida divina (38). La gracia de la unión 
hipostática, propia de la persona del Verbo en- 
carnado, es el principio de la divinización de cuan- 
tos se hallan a El unidos. En este sentido, hacien- 
do uso de una expresión de San Pablo que se re- 
pite continuamente en los escritos de los Padres 
de los siglos 1v y v, Cristo constituye “las pri- 
micias” de la humanidad divinizada. Doctrina és- 
ta que había sido desarrollada de manera parti- 


(87) P. G., LXXXII, 205 A. 
(38) 1 Petr., L, 4. 
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cular por Gregorio de Nisa en sus escritos contra 
Apolinar: “En los últimos tiempos, el Verbo, al 
unirse a la humildad de nuestra naturaleza, se ha 
hecho carne por amor al hombre, y por el hecho 
de unirse al hombre, ha tomado sobre sí toda nues- 
tra naturaleza, a fin de que por su unión con lo 
divino, fuera divinizada con El la naturaleza hu- 
mana, al ser santificada por las primicias toda la 
masa” (39). Esta divinización del hombre constitu- 
ye el fin para el que ha sido destinado por Dios. 

Ahora bien, esta verdad se halla íntimamente 
unida al dogma de Calcedonia. En efecto, según 
una argumentación muy del gusto de los Padres 
Capadocios, pero que forma parte del acerbo de 
la común tradición, no puede ser divinizado más 
que lo que ha sido asumido. Era, pues, necesaria 
la total integridad de la naturaleza humana de 
Cristo para su divinización (40). Ya Gregorio de 
Nisa refutaba de esta manera a Apolinar, al mos- 
trarle que, al ser propiedad de la naturaleza huma- 
na su libertad, la divinización del hombre era una 
pura afñagaza, caso de que no existiera en Cristo 
libertad humana. Y Teodoreto hará uso de esta ar- 
gumentación contra Eutiques al escribir: “Cristo 
mo ha fabricado un revestimiento a la divinidad, 
según las elucubraciones tan capciosas de los he- 
Tejes, sino que ha operado por las primicias la vic- 
toria para toda la raza: de aquí que haya asumido 
en toda su integridad la naturaleza humana” (41). 
Y es eco de toda la tradición cuando escribe: “Ha 
asumido toda la naturaleza humana que había pe- 
cado, para sanarla en su totalidad” (42). 


69% P. G., XLV, 132 C. 

(40) P. G., XLV, 1169 C. 

(41) Adv. haer., V, 11; P. G., LXXXIIM, 492 A-B. Véase 
asimismo Eran., 1; P. G., LXXXIIM, 72 A-B, 

(42) Adv. haer., V, 11; P. G., LXXXUHIL, 429 D, 


254 


Pero si la unión hipostática opera el fin de la 
creación en lo que se refiere a la divinización del 
hombre, lo realiza también en lo tocante a la glo- 
ríficación de Dios. Esta glorificación de Dios es la 
acción sacerdotal perfecta, Ahora bien, esta ac- 
ción es realizada por Cristo por el hecho mismo 
de la unión hipostática que lo constituye sacerdote 
eterno (43). En efecto, Cristo no es sacerdote en su 
naturaleza divina, con anterioridad a la Encarna- 
ción, como lo habían pretendido algunos Padres 
de la Iglesia. Ni recibe ese sacerdocio tan sólo des- 
pués del bautismo, o de la Pasión, o de la Resu- 
rrección, como han sostenido diferentes autores. Es 
sacerdote por el «mero hecho de la unión hipostá- 
tica, y desde el primer momento de la Encarnación, 
Es la doctrina a la que ha dado su forma definiti- 
va Santo Tomás de Aquino (44). Esta acción sa- 
cerdotal de Cristo da a Dios una gloria perfecta 
y definitiva, de manera que con ella quedan aboli- 
dos todos los demás sacrificios, y se convierte el 
sacrificio de Cristo, para siempre, en el culto ofl- 
cial de la creación. De esta manera la cración rea- 
liza por medio de él su fin absoluto que es el de 
glorificar a Dios. 

Y esto una vez más se halla unido al dogma de 
Calcedonia. En efecto, Cristo es sacerdote por su 
naturaleza humana. Por la unión hipostática ésta 
rinde de la manera más libérrima a Dios el home- 
naje de una adoración perfecta, en la cual realiza 
ella su fin. Si no es la naturaleza humana la que 
cumple con esta acción sacerdotal, tempoco será 
ella la que glorifique a Dios. De ahí que Cristo en 
su naturaleza humana es, no sólo víctima, sino 
también sacerdote, Y esta es una verdad que no ha 


(43) Hebr., V, 15, 
(44) Summa Theol., IIL=, 22, 1, 
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sido afirmada siempre de manera explícita antes 
de Calcedonia. Varios Padres de la Iglesia, como 
lo hemos recordado antes, atribuyen el sacerdocio 
al Verbo en su naturaleza eterna, es decir, en su 
divinidad (45). Resabios de subordinacianismo, Por 
otra, parte el mismo Cirilo de Alejandría insiste en 
el hecho de que es la persona del Verbo la que 
ofrece el sacrificio perfecto, sin precisar claramen- 
«te que lo hace a través de la naturaleza humana. 
En cambio Teodoreto es formal en este punto: “Pro- 
pio del sacerdote es el ofrecer dones: Cristo ha 
sido ungido sacerdote según su humanidad, y no 
ha ofrecido otra víctima que la de su cuerpo” (46). 

Pero la definición de Calcedonia no muestra 
tan sólo el carácter períecto de la unión hipostá- 
tica, sino también su carácter escatológico. Ya he- 
mos visto, en efecto, que este carácter escatológico 
consistía en que la alianza entre la naturaleza di- 
vina y la naturaleza humana había sido realizada 
de manera definitiva en Cristo. Lo cual supone que 
las dos naturalezas, una vez iunidas, no pueden ser 
separadas, y también que subsisten, cada una de 
ellas, en su integridad. Sólo con esta condición es 
verdaderamente mediador Cristo, es decir, sólo así 
reune, sin confundirlas, las dos naturalezas. Es lo 
que subrayaba la Epístola a.los Hebreos cuando nos 
hablaba de la mediación de Cristo y de su carácter 
irrevocable adquirido. Significaba esto que lo que 
se había realizado una vez en Cristo no sería ja- 
más modificado. Eso es lo que propiamente cons- 
tituye el carácter escatológico de la Encarnación. 

Ahora bien, es este punto precisamente el que 
amenazaba la doctrina de Eutiques. No afirmaba de 


(45) Es una de las doctrinas que objeta a sus adyversa- 
rios Nestorlo, y de la cual se discupa San Cirilo de Ale- 
landría (Adv. haer., 3; P. G., LXXVI, 116 B-124 C). 

(46) Eran., 1; P. G., LXXXIIM, 57 D. 
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manera suficientemente clara la permanencia de la 
distinción de las dos naturalezas en su integridad. 
Corría el peligro de dar la impresión de absorber 
la naturaleza humana en la naturaleza divina. En 
este sentido puede decirse que la doctrina de Euti- 
ques amenazaba el dogma de la Encarnación preci- 
samente en su aspecto escatológico. Parecía dar a 
entender que la glorificación de la naturaleza hu- 
mana que se había unido el Verbo, la hacía pasar 
de un estado humano a un estado divino, que exis- 
tía por consiguiente algo así como una diferencia 
de naturaleza entre lo que era esa naturaleza en la 
Encarnación y lo que era tras de la resurrección, y 
que por consiguiente, después de la resurrección 
perdería sus características propias, para ser algo 
así como absorbida en la naburaleza divina. 

Es ésta la tendencia contra la que reaccionará 
el concilio de Calcedonia, al mostrarnos que la na- 
turaleza humana de Cristo, aun estando trasfigu- 
rada, conserva eternamente sus características pro- 
pias. De esta manera, la Encarnación, en cuanto 
unión de las dos naturalezas en la distinción, es ver- | 
daderamente escatológica. Es el término del desig- 
mio de Dios que subsiste en su realidad propia. Y 
esto distingue enteramente la concepción cristiana 
de las cosas de todas las formas de panteísmo en las 
que la creación queda al fin absorbida en la unidad 
divina. Aquí la creación subsiste eternamente en la 
forma definitiva que ha alcanzado en la unión hi- 
postática de la naturaleza humana con la natu- 
raleza divina. El carácter escatológico del cristia- 
nismo podía ser olvidado, sea por desconocimiento 
del origen verdaderamente humano de la humani- 
dad de Cristo, sea por la permanencia final de esta 
humanidad: el dogma de Calcedonia pone a salvo la 
escatología en los dos sentidos, 
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La persona de Cristo, en la que se unen las dos 
naturalezas en la unión hipostática, se nos ha mos- 
trado como el término (téldoc) absoluto de la histo- 
ria. Pero sigue siendo verdad que no marca su fin, 
el nmépac. Tras de ella subsiste una espera, la reso- 
nancia de la obra realizada por Cristo en la huma- 
nidad. Si verdad es que Cristo es el fin del Antiguo 
"Testamento, no menos verdad es due es el primo- 
génito de la nueva creación. No es tan sólo el «px 
y el tékoc, la alfa y la omega. Es también, según 
otra perspectiva téloc-ápxñ, fin de un mundo y co- 
mienzo de otro, eje de la historia. Este esquema es 
uno de los rasgos característicos de la teología 
cristiana de la historia. Ha sido prefigurado en el 
episodio de Noé, que nos indica a un tiempo el jui- 
cio y la destrucción del mundo antiguo y la inau- 
guración de un mundo nuevo (47). Ha tenido rea- 
lidad en el misterio de la pasión y de la resurrec- 
ción, en el cual, en la persona única de Cristo, ha 
sido destruído el mundo antiguo e inaugurada la 
nueva creación. Ya no nos queda más que esperar 
el término de esta nueva creación por la edificación 
del cuerpo de Cristo. 

Se reserva ordinariamente el nombre de esca- 
tología a estos sucesos en cuya espera aún nos ha- 
llamos. Esa expresión nos designa los novissima, es 
decir, los sucesos que ponen fin a la existencia del 
mundo en su forma presente, y que son la Parusía, 
el Juicio y la Resurrección. Verdad es que el Nuevo 
Testamento nos muestra que estos novissima se 
han realizado ya substancialmente en Cristo. El es 
quien debía venir. Con El ha tenido lugar el juicio: 
“Ahora tiene lugar el juicio del mundo” (48). El 


(47) Jzaw DanifLOU, Sacramentium futuri, p. 6l. 
(48) Jo., XIL, 32, 
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“es la resurrección y la vida” (49). Pero es también 
quien ha de venir. El Apocalipsis cierra sus páginas 
con la siguiente invocación de la antigúedad cris- 
tiana: “Ven Señor” (50), “Marana tha”. Si el prin- 
cipe de este mundo ha sido arrojado fuera, con- 
serva sin embargo aún un cierto poder y sólo al 
final “será vencido el último enemigo, la muer- 
te” (51). Y la manifestación de esta victoria supre- 
ma la constituirá la resurrección, es decir, el reso- 
nar sobre el mundo total de los cuerpos, de la vic-. 
toria alcanzada por Cristo, y que hoy en día no tie- 
ne eficacia más que sobre las almas. 

Ahora bien, ¿cómo hemos de concebir esta €s- 
pera, que constituye el tiempo de la Iglesia? Vamos 
a encontrarnos ahora con problemas que hemos en- 
contrado ya antes en la primera parte de este libro, 
problemas cuyas soluciones no hemos hecho enton- 
ces más que bosquejar. ¿Se presenta esta espera 
como término de un desarrollo del que sería ella 
un como coronamiento? ¿En qué consiste este des- 
arrollo? ¿Se trata de un crecimiento de la Igle- 
sia que ha de alcanzar en primer lugar su plenitud? 
Pero, ¿en qué consiste este crecimiento? ¿Se tra- 
ta de una extensión numérica, como lo han creído 
los Padres de la antigiedad, de un número de ele- 
gidos al que se debe llegar? ¿Se trata de una pe- 
netración del Evangelio en las diferentes civiliza- 
ciones humanas, de manera que sean -todas ellas 
en cierto sentido cristianizadas? ¿Existe por otra 
parte una relación entre esta espera y el desarro- 
llo de la historia profana? ¿Se da una maduración 
de la humanidad que ha de alcanzar algún día su 
consumación? Y en este sentido, ¿se da alguna re- 


(49) Jo., XI, 25. 
(50) 4poc., XXII, 20, 
(51) 1 Cor., XV, 26. 
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lación entre el esfuerzo profano del hombre, el 
progreso de la civilización, y el retorno de Cristo? 
O, a la inversa, ¿se halla condicionado el retorno 
de Cristo, a un cierto misterio de iniquidad, a un 
desarrollo del mal en el mundo, desarrollo que ha- 
bría de alcanzar algún día su «colmo? 

Pero a estas perspectivas, harto diversas y de 
valor muy desigual por otra parte, se oponen otras 
completamente opuestas. El retorno de Cristo, se 
dirá, no se halla sometido a condición alguna. No 
depende más que de la soberana libertad de Dios. 
La presente situación del hombre no es más que una 
mera espera de un acontecimiento que no puede él 
en manera alguna preparar, de un acontecimiento 
cuya aparición es totalmente imprevisible. La única 
actitud lógica, por consiguiente, es la de prepararse 
a esta espera. La misión de la Iglesia se reduce tan 
sólo a predicar la penitencia con vistas a ese jul- 
cio que se acerca. Este juicio no se halla condicio- 
nado en manera alguna por un desarrollo de la 
Iglesia que nos permitiera ver de antemano sus 
etapas y apresurar su advenimiento. A fortiori no 
se halla condicionado por la evolución de la his- 
toria humana. Esta no tiene relación alguna con 
la espera de la Parusía. Se halla desprovista de 
todo significado escatológico. Tras la venida de 
Cristo no hay más historia. 


Preciso es reconocer que el estudio del Nuevo 
Testamento presenta argumentos en favor de €s- 
tas dos concepciones. Por una parte hallamos en 
él trazadas las líneas de una teología de la histo- 
ria que discierne etapas progresivas en ella. En el 
discurso escatológico, Cristo nos da las señales que 
han de preceder a la Parusía. Y entre estas Se- 
ñales observa que “el evangelio del Reino ha de 
ser predicado en todas las naciones, Y entonces 
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vendrá el fin” (52). Lo cual parece indicar que la 
expansión misionera constituye una de las condi- 
ciones del retorno de Cristo. Por otra parte San 
Pablo obseva en la Epístola a los Romanos, que la 
conversión de las naciones se vera seguida de la 
reintegración de Israel, lo cual parece indicar una 
nueva etapa (53). Y por otra parte la Segunda Epis- 
tola de San Pedro, respondiendo precisamente a 
los que se extrañan de la tardanza de la Parusía, 
responde que “Dios no retrasa el cumplimiento de 
su promesa; sino que aguarda con toda paciencia, 
no queriendo que nadie perezca” (54). Lo cual pa- 
rece también indicar que la expansión de la pre- 
dicación cristiana es una de las condiciones del 
retorno de Cristo. Ya nos damos cuenta sin em- 
bargo que todas estas condiciones se refleren al 
crecimiento de la Iglesia, no al progreso de la ci- 
vilización (55). 

Pero junto a esto, también el tema inverso pue- 
de apoyarse en nurherosos pasajes. El mismo tex- 
to de la Secunda Petri que nos habla de la tardan- 
za de la penitencia, prosigue con las siguientes pa- 
labras: “Sin embargo el día del Señor vendrá co- 
mo un ladrón” (56). Con lo cual no hace más que 
repetir un tema frecuente en la predicación de 
Cristo: “Si supiera el Dueño de la Casa a qué hora 
había de presentarse el ladrón, estaría en vela. 
Estad pues “atentos, porque cuando menos lo pen- 
séis vendrá el Hijo del hombre” (57). Aquí apa- 
rece el fin de los tiempos como la expresión de la 
decisión soberanamente libre e incondicionada de 


(52) Mt., XXIV, 14. 

(53) Rom., XI, 15. 

(54) 11 Petr., WI, 9, 

(55) Véase asimismo 11 Thes., H, 6; Eph., IV, 13, 
(56) 11 Petr., II, 10. 

(57) Mt., XXIV, 43-44, 
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sólo Dios. Es el momento escogido por Dios, Y a 
ella puede aplicarse lo que dice Cullmann de todos 
los kaipot: “Desde el punto de vista histórico y hu- 
mano, la designación de los koipoí que forman la 
historia de nuestra salvación es totalmente arbi- 
traria. En efecto, el Nuevo Testamento no da otra 
razón de esa elección divina más que la propia au- 
toridad de Dios. No se ha concedido a los hombres, 
mi siquiera a los discípulos, el conocer la hora en 
que han de tener lugar los kaupoí” (58). 

Podrá observarse que esta doble orientación se 
da en los Padres de la Iglesia, a propósito del 
tiempo de la Encarnación. Por una parte, encon- 
tramos en ellos tentativas para determinar las con- 
diciones de un fin de los tiempos que ha de traer 
la venida de Cristo. Ireneo se representa la histo- 
ria de la humanidad como un erecimiento cuyo 
término señala la venida de Cristo. Concepción que 
puede hallarse en el siglo 1v. Gregorio nos muestra 
a Dios preparando a la humanidad para la veni- 
da de Cristo por una educación progresiva. Era 
preciso que arraigara en la humanidad el mono- 
teísmo para que pudiera aquélla recibir la reve- 
lación trinitarla (59). La morada de Dios en el 
Templo preparaba a los hombres a comprender esa 
vida más perfecta que entre nosotros tiene por me- 
dio de la Encarnación (60). Los últimos tiempos 
coinciden por consiguiente—-ya Se trate de la prl- 
mera o de la segunda parusía—-con una madurez 
de la humanidad. 

Pero a veces no se trata de una educación pro- 
gresiva sino de un desarrollo del mal. Y entonces 
los últimos tiempos son aquéllos en los que llega 


(58) Christ et le temps, p. 28. 
(59) P. G., XLVI, 697 A. 
(60) P. G., XLIV, 532 C-D. | 
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a su colmo el mal. Concepción ésta que ha sido 
desarrollada muy en especial por San Gregorio de 
Nisa: “El Dios invisible, por una economía mise- 
ricordiosa, al final de la consumación del univer- 
so, cuando ha alcanzado su colmo el pecado, se 
ha dignado hacerse uno con nuestra naturale- 
za humana” (61). Es que en efecto—y nos encontra- 
mos aquí con un tema de Orígenes—era preciso que 
se expresaran todas las formas del vicio, para que 
pudiera presentarse remedio a la totalidad del mal: 
“Al término de la vida humana, habiendo llegado a 
su colmo nuestro pecado, el Verbo, para que no que- 
dara enfermedad alguna sin remedio, no se ha ne- 
gado a unirse a la humildad de nuestra naturale- 
za” (62). Así pues, el desarrollo de la historia es 
concebido como un progreso unas veces, y como una 
decadencia otras. 

La verdad es que no aparece a primera vista 
en qué son los tiempos de Cristo verdaderamente 
aquéllos en que ha alcanzado su madurez la hu- 
manidad, y en que ha alcanzado su límite el peca- 
do de los hombres. San León nos presenta el as- 
pecto opuesto, cuando habla de “la plenitud de los 
tiempos, fijados por los decretos impenetrables de 
la Sabiduría divina” (63). El momento de la En- 
carnación se presenta como incluído en los más 
profundos secretos de la sabiduría divina. Impo- 
sible relacionarlo con condición alguna humana, 
sea ésta cual sea. No se trata de una madurez que 
lleve consigo de manera necesaria su fruto, ni de 
una decadencia que haya alcanzado el fondo del 
abismo. O, para expresarlo con otras palabras, no 


(61) P. (., XLV, 1180 B-C. 

(62) P. G., XLV, 1252 B. San CIRILO DE ALEJANDRÍA dice 
lo mismo, Adv. Anthrop., P. G., LXXVI, 1121 A-1125 D; 
SaN Lrón, Serm. Ep. 3; DoLLk, 203-204. 

(63) 1, 1; 69; 
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existe criterio alguno que nos permita calcular de 
antemano la hora de la venida de Cristo. 

Ahora bien, estas perspectivas de los Padres de 
la Iglesia sobre la primera venida de Cristo siguen 
siendo verdaderas respecto de la espera de su re- 
torno. Se trata de una característica permanente 
de la actitud escatológica. A veces la Parusía apa- 
cerá como ligada a un cierto: grado de desarrollo 
de la historia humana. Todos conocemos las espe- 
culaciones a que se han entregado los Padres de 
los tres primeros siglos, y muy en particular Hi- 
pólito, a propósito de las semanas de años de Da- 
niel, a fin de calcular la fecha del fin del mun- 
do (64). Se han esforzado por ponerla en relación 
con la serie de imperios. Eusebio llegará a cons- 
truir toda una teología de la historia fundada en 
la coincidencia providencial del monoteísmo cris- 
tiano con la monarquía constantiniana (65), Ten- 
tativas con las que nos encontramos en todas las 
épocas. Bossuet desarrollará el Discurso sobre la 
historia universal sobre un concordismo de este 
orden. Y en nuestros días la visión de la serle de 
las civilizaciones, tal cual nos la presenta Toynbee, 
tiene su fundamento en una exigencia semejante. 

Pero, ya en el siglo 1, Orígenes había comba- 
tido la tentativa de Hipólito, y había tomado po- 
sición en favor de una separación radical de la 
historia temporal y del crecimiento de la Iglesia. 
Más tarde, Agustín, tras de haberse dejado sedu- 
cir por las interpretaciones milenaristas, tan del 
gusto del Occidente latino, tomará abiertamente 
posición en favor de una distinción de la historia 
de la ciudad de Dios y de la de los Imperios. Esto ha 


(64) Jean DaANIgLOU, La typologie millénariste dans 1'E- 
£glise ancienne, Vigiliae christianae, 1, 1, 1. y sig. 

(65) Ertx PETERSON, Monotheismus als politisches pro- 
blem, Theologische Traktate, p.. 191 y sig. 
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sido probado de manera magistral por Karl Lówith: 
“No hay duda de que San Agustín no subordina el 
plan providencial de Dios a las causas segundas 
que obran en el desarrollo de la misma historia. 
Ahora bien, es precisamente esta ausencia de con- 
cordismo lo que distingue la apología cristiana de 
un Agustín de la teología más elaborada de la his- 
toria de Bossuet” (66), En nuestros días la reacción 
de un Reinhold Niebuhr contra toda contaminación 
de la historia de nuestra salvación, por parte de las 
ideologías del progreso, tiene su fuente en idéntica 
reacción (67). 

Ahora bien, como lo ha demostrado L.-S Thorn- 
ton (68), es de todo punto imposible quedarse €x- 
clusivamente con cualquiera de esas dos concep- 
ciones. Y esta afirmación nos lleva una vez más 
a la definición de Calcedonia. Esta nos demuestra 
cómo estas dos líneas teológicas son complementa- 
rias. De la misma manera que la unión hipostáti- 
ca, al proyectar su luz en el pasado, nos permitía, 
ver cómo eran conciliables las dos líneas del An- 
tiguo Testamento que llegaban a Cristo y conver- 
gían en El, proyectando su luz en el futuro, nos 
muestra asimismo cómo ha de interpretarse la his- 
toria de la humanidad a lo largo de esta espera de 
la Parusía. Esta historia es en primer lugar la de las 
erandes obras de Dios, obras que tienen su prolon- 
gación en la Iglesia por las acciones sacramentales, 
que son prefiguración y preparación a los hechos es- 
catológicos que han de tener lugar en el fin. En este 
sentido, la historia de nuestra salvación, desde la 
creación hasta la Parusía, se nos muestra como la de 
una presencia de Dios en medio de los hombres, 


(66) Meaning in history, p. 135. 
(6D Faith and history, p. 109-111. 
(68) Revelation and the modern world, Pp. 3-4. 
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cuya cumbre constituye la Encarnación y cuyo tér- 
mino habrá de ser la Parusía. Y esta historia no 
tiene más ley que la soberana sabiduría y libertad 
de Dios. 

Pero por otra parte esta historia se halla en la 
prolongación de la Encarnación. De la misma ma- 
mera que ha entrado el Verbo en la continuidad de 
la raza de los hombres, para hacer que alcance en 
El su término, es en esta raza humana donde sigue 
obrando por su gracia, para introducirla en la par- 
ticipación de su resurrección. Y esta acción no se 
reflere tan sólo a las almas individuales; la huma- 
nidad, el universo todo, “gimen, esperando con ar- 
dientes deseos la manifestación de los hijos de 
Dios” (69). Si es obra de sólo el poder de Dios esta 
liberación tan esperada, se refiere sin embargo a 
toda la realidad humana, y de esta manera la his- 
toria recibe un sentido en la medida en que se cons- 
tituye en ella lo que ha de ser liberado. Más aún, 
esta salvación no obra en el hombre sin el hombre. 
Cada uno de los miembros del cuerpo de Cristo co0- 
pera a ella “en la medida de su actividad”. Y de 
esta manera por “la unión de los miembros que se 
prestan mutuo concurso, erece el cuerpo y se per- 
feccionan en la caridad” (70); y así puede decirse 
“que está en manos del hombre el “apresurar el ad- 
venimiento del Día del Señor” (71). 

Ahora bien, esto aparece como la proyección en 
la Iglesia, que es su cuerpo, de la unión de las dos 
naturalezas en aquél que es su Cabeza, Cristo. En 
la teología de la historia de la Iglesia, todos los 
errores tienen su fuente en el hecho de que se des- 
conoce el elemento divino o el humano, Reducir la 
historia de la Iglesia a la de acciones sin relación 


(69) Rom., VIIL, 19-22, 
(70) Eph., IL 16, 
(71) 11 Petr,, TIL, 12, 
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alguna con una realidad institucional, como lo hace 
Karl Barth, equivale a desconocer el elemento hu- 
mano que en ella se halla, elemento que es conti- 
nuación de la humanidad de Cristo, y cuya unión 
irrevocable con Dios se halla en la prolongación de 
la unión de las dos naturalezas en Cristo. Pero ver 
en la Parusía el término de una evolución de la hu- 
manidad, cuya maduración ella constituiría, tér- 
mino que sería obra del progreso humano, «equivale 
a no tener en cuenta el elemento divino de la aec- 
ción de Dios, como constitutivo de la historia. Es 
verdad a un tiempo que Cristo vendrá al fin de los 
tiempos y que este fin será constituído por el retor- 
no de Cristo. 
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CAPITULO IV 


LA LIBERACION DE LOS CAUTIVOS 


Una de las primeras características de la teo- 
logía cristiana de la historia la constituye el Sy- 
nergismo. Ya hemos visto cómo esta doble línea de 
los mirabilia Dei y de las promociones del hombre 
se desarrolla a través del Antiguo Testamento hasta 
converger en Cristo, a partir del cual se despliega 
a través de la Iglesia hasta la Parusía Hemos dicho 
asimismo que otro aspecto de esta teología de la 
historia lo constituía la correspondencia entre las 
diversas etapas, correspondencia que hacía que cada 
una de ellas fuera una figura, un “tipo” de las sl- 
guientes. Es este aspecto el que vamos a abordar 
ahora. No tenemos por qué justificarlo, ya que esto 
lo hemos hecho en la primera parte de este libro. 
No se trata más que de describirlo, Y lo haremos 
partiendo de dos ejemplos, el de la liberación, uno 
de ellos, centrado en el Bautismo, el de la comida 
el otro, referente a la Eucaristía. 

Si tomamos los sacramentos como centros de 
nuestra perspectiva, se debe ello a que es de súmo 
interés el mostrar que representan un momento 
de la historia de nuestra salvación, que son en el 
tiempo de la Iglesia la continuación de los mira- 
bilia Dei en el Antiguo y Nuevo Testamento. Y lo 
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hacemos también para insistir precisamente en es- 
te aspecto que es la historia presente. Seguimos de 
esta manera el desarrollo de la historia de nuestra 
salvación, y tras de haber mostrado su preparación 
'en el Antiguo Testamento, su realización en el Nue- 
vo, asistimos a su desarrollo en la Iglesia, ya que 
los sacramentos representan sus hechos más esen- 
ciales. Por otra parte creemos que tiene una impor- 
tancia particular el insistir en este momento de la 
historia de nuestra salvación, momento que es el 
que de ordinario se olvida, como si no existiera en- 
tre la Ascensión y la Parusía un misterio, el que 
nos expresa el Símbolo con las palabras “está sen- 
tado a la diestra de Dios Padre”, es decir, el del 
Cristo glorioso, Cabeza del Cuerpo Místico, que rea- 
- liza sin cesar en su Cuerpo, por medio de los sa- 
cramentos, obras admirables de conversión y de 
santificación. 

“Es preciso en primer lugar salir de Egipto...” 
El Antiguo Testamento nos esboza las grandes obras 
de Dios, el Nuevo nos anuncia su cumplimiento, la 
Ielesia nos presenta su resonancia actual. Una de 
estas grandes obras de Dios la constituye sin duda 
alguna el Exodo. Es éste propiamente un misterio 
de liberación. No es más que un aspecto de la Pas- 
cua. La Pascua en efecto encierra en sí todo el mis- 
terio cristiano: es creación y liberación, expiación y 
purificación. El Cántico del Exodo no exalta más que 
un aspecto particular de este misterio: el de la libe- 
ración del pueblo de Dios, cautivo de las fuerzas 
del mal. Este misterio de Dios, liberador de los cau- 
tivos, brota en todos los niveles de la historia de 
nuestra salvación como un sonido de ecos cada vez 
más profundos. En las orillas del Mar Rojo, es li- 
beración de Israel perseguido por los jinetes de 
Egipto; es, en la orilla de las aguas profundas de 
la muerte, liberación de Jesús cautivo del Príncipe 
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de este mundo; junto a las aguas del Bautismo, li- 
beración del pagano cautivo de los poderes de la 
idolatría-—misterio misionero, ingreso en la 1Igle- 
sia, edificación del Cuerpo místico; en las orillas 
del mar de cristal mezclado de fuego de que nos 
habla el Apocalipsis, es liberación jescatológica de 
los cautivos de la Bestia de la Muerte. Y siempre, 
en cada uno de «estos casos, el pueblo de los res- 
catados, tras de librarse milagrosamente de la per- 
secución del enemigo, canta en la orilla opuesta 
el Cántico triunfal. 

El pueblo de Israel, guiado por la columna de 
fuego, huía de la tiranía de los egipcios. El Faraón 
se pone a perseguirle con sus carros. Llega el pueblo 
a la orilla del mar, con lo que se le cierra el paso. 
Está condenado al aniquilamiento o a una nueva 
servidumbre. Como ejército acosado hasta la orilla 
del mar y a punto de ser destruído o capturado. Es 
preciso subrayar este carácter desesperado de la. si- 
tuación, ya que él da todo su sentido al episodio, En 
efecto, en el preciso momento en que se veían en 
la más absoluta imposibilidad de salvarse a sí mis- 
mos, realiza el poder de Dios lo que era imposible 
al hombre: “Moisés tendió su mano sobre el mar 
e hizo soplar Yavé sobre el mar toda la noche un 
fortísimo viento solano, que le secó y se dividieron 
las aguas. Los hijos de Israel entraron en medio 
del mar, a pie enjuto, formando para ello las aguas 
una muralla a derecha e izquierda. Los egipcios se 
pusieron a perseguirlos, y todos los carros del Fa- 
raón, sus caballos y Sus caballeros, entraron en el 
mar en seguimiento suyo... Moisés tendió su ma- 
mo sobre el mar, y, al despuntar el día, recobró su 
estado ordinario, y l0s egipcios en fuga dieron en 
él... Las aguas, al reunirse, cubrieron carros, ca- 
balleros y todo el ejército del Faraón, y no escapó 
uno solo” (Ex., XIV, 21-30). Esta acción de Dios, 
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liberando a su pueblo de una situación desespera- 
da, permanecerá a través de los siglos como el 
más profundo recuerdo de la historia de Israel: 


¿No eres Tú quien secaste el mar, 

las aguas del profundo abismo, 

y tornaste las profundidades del mar en ca- 
[mino, 

para que pasasen los redimidos? (Is., LI, 11). 


Entonces, al contemplar al alba, tras de aque- 
lla noche trágica maravillosa, los cadáveres de los 
Egipcios rechazados a la orilla por las aguas, im- 
Provisaron Moisés y los hijos de Israel el Cántico 
del Exodo: 


Cantaré a Yavé que se ha mostrado sobre 
Imodo glorioso: 

El arrojó al mar caballo y caballero. 

Yavé es mi fortaleza y el objeto de mi canto; 

El fué mi salvador... 


María, la profetisa, hermana de Arón, tomó en 
sus manos un tímpano y todas las mujeres seguían 
en pos de ella con tíimpanos y en coros y María 
les respondía: 


Candad a Yavé que ha hecho resplandecer su 
gloria precipitando en el mar al caballo y al 
[caballero. 


En las orillas del Mar Rojo queda instituida la 
primera liturgia, y ha podido escribir Dom Win-_ 
zen que “en aquel momento ha nacido el oficio di- 
vino” (1). No hay duda en efecto de que se trata 
de una liturgia. El coro de mujeres, tomando el 


(1) Pathways in Holy Scripture, The Book of Exodus, 
pág. 6. 
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estribillo, alterna con el de los hombres que cantan 
la estrofa. Y es este cántico el que aún cantamos en 
nuestras vigilias pascuales. A todo lo largo de la 
historia de nuestra salvación resonará en adelan- 
te, en todas las noches de Pascua, el cántico de 
María. En esta continuidad se da algo realmente 
extraordinario y aparece aquí la liturgia como 
maestra de doctrina. Nos está mostrando la fide-: 
lidad de Dios, que libera a su pueblo. 

Porque si obra admirable de Dios es el paso del 
Mar Rojo, el Antiguo Testamento nos anuncía que en 
el futuro ha de realizar Dios una obra de liberación 
Ímucho más admirable aún. El mensaje propio del 
Antiguo Testamento consiste en anunciarnos este 
futuro. Es esencialmente una profecía. No nos re- 
_ cuerda los hechos transcurridos más que para fun- 

damentar nuestra esperanza en los venideros, no 
para que desesperemos en la nostalgia de un pa- 
sado irremediablemente perdido o que no pudie- 
ra estituirse más que por un retorno al pasado, 
" haciendo marcha atrás. Y aquí estriba la diferen- 
cia fundamental entre el Libro sagrado de los Judíos 
y los de las religiones naturales. Estos tienen siem- 
pre como objeto un mito original, que subsiste en un 
tiempo arquetipo, y del cual trata de hacerse partíci- 
pe por 1redio de los ritos, que renuevan las fuer- 
zas de la vida ien las fuentes de la creación ori- 
ginal, el hombre arrastrado por el empuje destruc- 
tor del tiempo profano. 

Pascua ha sido el aniversario del paso del Mar 
Rojo; era una obra sublime del poder de Dios; pe- 
ro la nueva liberación que ha de tener lugar en 
el fin de los tiempos «es tanto más admirable cuam- 
to que para nosotros Pascua no es más que un 
memorial de la Resurrección de Cristo. En este sen- 
tido puede decirse que con plena razón no pensa- 
mos más en la Antigua Alianza. Cuando está el sol 
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én su zenit, decía San Basilio, no hay necesidad de 
lámparas. Pero nunca carecerá de utilidad el in- 
clinarnos sobre esos primeros esbozos de la Ley 
antigua. A veces nos pueden ayudar a comprender 
de manera más perfecta el sentido de las accio- 
nes más admirables de la Nueva Ley. Y de esta 
manera por el contraste que con ellas tienen, nos 
permiten captar mejor su grandeza, 

Y es eso precisamente lo que Isaías, profeta del 
Nuevo Exodo, nos vaticinaba en el corazón mismo 
del Antiguo Testamento: 


Asi habla Yavé 

que abrió un camino en el mar, 

un sendero en las aguas poderosas: 

No penseis más en los acontecimientos pasados 
ni os acordeis más de los sucesos de otrora: 
he aquí que voy a realizar una maravilla nueva. 


No hay duda de que el paso del Mar Rojo fué 
una maravilla. Péro la nueva maravilla que va a 
realizar Dios será tan estupenda que no habrá 
quien se acuerde más de aquélla, Antes nos mos- 
traba Isaías la nueva creación borrando el resplan- 
dor de los primeros cielos y de la primera tierra. 
Con los mismos términos, nos dice” lo mismo del 
Nuevo Exodo. 

Esta liberación nueva y definitiva, queda reali- 
zada en la resurrección de Cristo que tuvo lugar 
en la noche misma en que liberó Dios a su pueblo 
del yugo de los Egipcios. El mensaje del Nuevo Tes- 
tamento no consiste en darnos a conocer la exis- 
tencia de una liberación más maravillosa incluso 
que la del Exodo. Para eso bastaba el Antiguo Tes- 
tamento. El Nuevo Testamento nos anuncia que 
esta liberación se ha realizado ya. En una palabra 
queda resumido el Nuevo Testamento, hodie: “Hoy 
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estarás conmigo en el Paraíso”. Los evangelistas 
tienen precisamente por objeto el hacernos ver que 
el porvenir escatológico, la liberación futura de que 
nos habla el Profeta, ya ha sido realizada. Ellos 
jalonan la vida de Cristo con símbolos del Exodo, 
la Serpiente de Bronce, la Roca de aguas vivas, el 
maná celestial, la columna de fuego. 

Pero esta liberación es de muy diversa enverga- 
dura que la del primer Exodo. En el Exodo se trata- 
ba tan sólo del pueblo judío cautivo de los paga- 
nos; aquí se trata de la humanidad toda, cautiva 
de las fuerzas del mal, de ese mal al que Hamamos 
nosotros el pecado original. De la misma manera 
que se hallaba allí el pueblo de Israel en una si- 
tuación desesperada, aquí es toda la humanidad la: 
que se halla en una situación desesperada, No pue- 
de salvarse a sí misma. No existe salvación del 
hombre por el hombre. El hombre es presa de la 
muerte, privado como se ve de la gracia de Dios en 
su alma y de la vida de Dios en su cuerpo. El mal 
no es un problema sobre el que pueda. el hombre 
ejercer su dominio. Existe un misterio del mal, como 
una raíz emponzoñada de la que se esparce sin cesar 
el mal por todo el mundo, raíz a la que no puede 
llegar el poder del hombre. 

Sólo uno ha podido llegara esta raíz de las co- 
sas y ha podido sanar el mal en su mismo principio 
oculto. Es él el que ha bajado, en la noche del Vier- 
nes Santo, al reino de la muerte, para destruir el po- 
der de la Muerte, y liberar a los que tenía bajo su 
férula la Muerte. Cuando muere colgado de la cruz 
Cristo, en la tarde del Viernes Santo, da la im- 
presión de que se cierne definitivamente la noche 
sobre el mundo, de que ya no hay esperanza alguna, 
que la Muerte tiene en sus garras a su supremo ene- 
migo. Pero Cristo, al bajar a la morada de la Muer- 
te, abre sus cerrojos de bronce, y sale vencedor de 
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los infiernos en la mañana de Pascua, tras de ha- 
ber aplastado, para Sí y para la humanidad toda, 
el poder de la Muerte, 


Es la explosión del júbilo pascual. 

Cantaré a Yavé que se ha mostrado sobre 
[modo glorioso, 

El arrojó al mar al caballo y al caballero. 


Pero ya no es tan sólo el pueblo de Israel, per- 
seguido por el Faraón, el que canta su liberación 
en las orillas del Mar Rojo. Es la humanidad to- 
da, liberada de las aguas tumultuosas de la muer- 
te, la que saluda la obra de poder realizada por 
el Verbo de Dios. El Cántico del Exodo es aquí el 
Cántico de los rescatados, de cuamtos Se hallaban 
hasta entonces sumergidos en el abismo de la 
muerte, y que una vez liberados, al contemplar 
vencidas y sin poder alguno ya a las fuerzas del 
mal que los mantenían cautivos, hacen suyas las 
palabras de Moisés para celebrar su liberación. 

Pero si verdad es que la liberación de la hu- 
manidad ha tenido lugar substancialmente con la 
resurrección de Cristo, es preciso que ahora la ha- 
ga suya cada hombre. Ahora bien, esta apropiación 
tiene lugar por el bautismo administrado a los pa- 
ganos en la noche de Pascua. Ahí estriba el mis- 
terio misionero del Exodo, que es propiamente el 
que estamos ahora viviendo. Nos hallamos, en la 
historia de nuestra salvación, en ese intervalo que 
separa a la Ascensión de la Parusía, y que es el 
tiempo de la Misión. Durante este tiempo siguen 
realizándose en la Iglesia los milagros de libera- 
ción prefigurados por el Paso del Mar Rojo, y rea- 
lizados en la Resurrección. El bautismo se sitúa en 
la línea de las grandes obras de Dios. Es para nos- 
otros uno de los mirabilia Dei que tiene lugar 
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en los dos Testamentos. Constituye un acontecl- 
miento infinitamente más importante que todos los 
descubrimientos científicos, que el auge y el O0ca- 
so de los Imperios. 

Los ritos del bautismo expresaban en la anti- 
gúedad esta continuidad con Pascua (2). Al co- 
mienzo de la preparación, el primer domingo de 
Cuaresma, el candidato al Bautismo era sellado en 
su frente con la sfragis de Cristo, con la señal de 
la Cruz, de la misma manera que habían sido un- 
gidas las casas de los hijos de Israel con la ¡san- 
gre del cordero. Con ello se quería indicar que, en 
gracia a la sangre de Cristo, quedaba él libre del 
castigo debido al pecado. Lo cual constituía ya un 
primer entrar en posesión del alma por parte de 
Cristo. Venían a continuación los cuarenta días de 
preparación. Imposible comprender su sentido más 
gue refiriéndose al Antiguo y al Nuevo Testamen- 
to. Durante cuarenta días había sido Jesús tenta- 
do por Satán, y había constituído su fidelidad una 
contrapartida a las infidelidades de Israel. 

Esos cuarenta días, la Cuaresma, constituían 
para el catecúmeno el tiempo de prueba. En torno 
a él se libra durante ese tiempo un verdadero com- 
bate. Satán y sus ángeles tratan de retenerlo. Es 
preciso entender este dominio en todo su sentido. 
Un pagano no es tan sólo un ser extraño a la 
revelación de Cristo, sino que se halla bajo el im- 
perio positivo de las fuerzas del mal. Así pues, por 
medio del bautismo queda arrancado a los pode- 
res que lo mantenían cautivo. En este sentido pue- 
de decirse que toda conversión es un verdadero 
drama. Y la misión un misterio. No se trata tan 
sólo de una presentación del mensaje evangélico 
edaptado a las diversas civilizaciones. Se trata de 


(2) Véase Bible et Liturgie, p. 119-135, 


276 


un conflicto trabado con las fuerzas del mal. Y 
este confiicto tiene lugar en los misteriosos com- 
bates espirituales de la santidad. Sólo con la ora- 
ción y la penitencia pueden ser expulsados los de- 
monios. Quien no tenga en cuenta esto, no podrá 
comprender el sentido profundo de la misión. In- 
cluso después de la victoria de Cristo, queda la 
humanidad cautiva en la persona de quienes no 
pertenecen a Cristo. Este ha aplastado la cabeza 
de la serpiente, pero el movimiento de sus anillos 
sigue turbando la faz de la tierra. 

Respecto de ese catecúmeno, presa «que está a 
punto de escapársele, Satán realiza un supremo es- 
fuerzo. Pero al mismo tiempo, el imperio de Cristo 
va creciendo a lo largo de esos cuarenta días. Es 
preciso comprender el combate espiritual que se 
libra entonces para darse cuenta del semtido de 
los escrutinios bautismales. Estos se componen de 
exorcismos, por medio de los cuales queda poco a 
poco rechazado el poder del demonio y liberado el 
catecúmeno del poder que sobre él se ejercía, —y de 
bendiciones, que nos están indicando que la gra- 
cla de Cristo obra una consagración progresiva, y 
va apoderándose poco a poco de su alma. Lo cual 
no obsta ¡para que hasta el mismo dintel de la ho- 
che pascual, hasta la orilla misma de las aguas 
bautismales, siga acorralando el demonio al alma. 

En ese momento lo imposible se hace posible; 
el mar se abre; el muro infranqueable, contra el 
cual choca uno absolutamente, se desploma y de- 
ja abierta una brecha por la que se puede pasar, 
Existe, pues, un medio de escapar, se da un medio 
para salvarse, pero sólo un milagro en el sentido 
más estricto de la expresión, es decir, una acción 
del poder de Dios, realiza lo que era absolutamen- 
te imposible. El Cántico del Exodo es la exaltación 
de este milagro, es decir, de esta acción divina im- 
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previsible, imposible, por la cual abre un portillo 
Dios en este mundo perdido, mos presenta una sal- 
vación y propone de esta manera una posibilidad 
de redención. 

De la misma manera que se había abierto la 
mar ante el pueblo de Israel, de la misma manera 
que se había abierto la muerte ante el Señor Je- 
Bús, desciende el catecúmeno a las aguas bautis- 
males, atraviesa el mar, y, dejando de lado al Fa- 
raón y a su ejército, al demonio y a sus ángeles, lle- 
ga a la orilla opuesta. Ya está a salvo. Es preciso 
aplicar esta palabra en su sentido más estricto, 
como pudiera ser aplicada a náufragos que han 
logrado escapar de las fauces de la mar y se ha- 
llan ya en la orilla. “La malicia obstinada del dia- 
blo, escribe San Cipriano, puede algo hasta el agua 
saludable, pero pierde toda su nocividad en el bau- 
tismo. Es lo que vemos en la figura del Faraón, el 
cual, rechazado durante largo tiempo, pero obsti- 
nado, ha salido triuntante hasta que ha llegado 
a las aguas. Aun en nuestros días cuando es gol- 
peado y arde el demonio en virtud de los exorcis- 
mos, afirma a menudo que va a marcharse, pero 
no hay nada de ello. Pero, una vez que se ha lle- 
gado a las aguas del Bautismo, el diablo queda : ani- 
quilado y consagrado a Dios el hon1bre liberado por 
la gracia divina” (Epist., LVII, 15; CSEL, 764). 

Los Padres de la Iglesia han descrito a placer 
este momento dramático: el hombre caído, sin es- 
peranza alguna por parte de los hombres, que no 
espera su salvación más que del poder de Dios, y 
que ve que se le abre un portillo a través del mar 
infranqueable, “el muro de lo imposible” de que nos 
habla Dostoiewsky. Citemos una vez más a Oríge- 
mes: “Sábete que los Egipcios te persiguen y quie- 
ren reducírte a su servicio, y, cuando digo Egipcios, 
piensa que te hablo de los príncipes del mundo y 
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de los malos espíritus a los que en otros tiempos 
has servido. Te persiguen con todas sus fuerzas, 
pero te hundes ¡en. el agua y quedas a salvo. Una 
vez purificado de la mancha del pecado, surges, 
hombre nuevo, dispuesto a cantar el cántico nue- 
vo” (Ho. Ex., V, 5; GCS, 190). Este cántico nuevo 
de que nos habla Orígenes es el del Exodo. De la 
misma manera que Moisés, al contemplar desde 
la orilla del Mar Rojo los cadáveres de los Egipcios, 
de la misma manera que Jesús llegándose a la ri- 
bera de la resurrección, tras de haber surcado las 
amargas aguas de la muerte, el catecúmeno, hom- 
bre nuevo, revestido de la blanca túnica dde los re- 
sucitados, al pertenecer en adelante a la nueva 
creación, puede también hacer suyo el cántico de 
los rescatados: 


Cantaré a Yavé que se ha mostrado sobre 
[modo glorioso, 
El arrojó al mar al caballo y al caballero. 


Era menester decir todo esto para poder com- 
prender el significado del Cántico del Exodo en la 
vigilia pascual. Es la expresión más íntima de la 
obra de liberación que se realiza allí, de la libera- 
ción, en medio de nosotros, de las almas cautlvas. 
Se trata de una acción actual de Dios, semejante 
e las del paso del Mar Rojo y de la Resurrección, 
acción que es la liberación de los paganos, el mis- 
terio de la misión. La Iglesia acoge a las naciones. 
De la misma manera que María, la hermana de 
Moisés, respondía al coro de los hombres en las 
riberas del Mar Rojo, en la primera liturgia pascual, 
así también Zenón de Verona nos muestra a las 
iglesias cantando en-coro, alternando con las na- 
ciones liberadas, el Cántico de Moisés: “María que 
toca su tímbalo, es figura de la Iglesia, que cantan- 
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do un himno con todas las Iglesias a las que ha 
dado a luz, conduce al pueblo cristiano, no ya ha- 
cia el desierto, sino hacia el cielo” (P. L., XI, 509). 

¿Queremos con esto decir que se ha realizado 
ya toda la liberación? Verdad es que las naciones 
que han recibido el Bautismo son ya de Cristo, y 
en El se han sustraído al imperio del mal. Pero 
éste ronda en torno a ellas, buscando en su liber- 
tad una grieta por la que pueda de nuevo introdu- 
cirse en ellas y hacerlas suyas. Las aguas de este 
mundo tratan de sumergirnos aún en sus remolinos, 
Y si verdad es que no tenemos nada que temer de 
las aguas de la muerte, no menos verdad es que aún 
es preciso que las atravesemos. La vida presente 
sigue aún siendo el tiempo de la Tentación. El Ene- 
migo, aunque vencido, dispone aún de cierta pró- 
rroga, De ahí que el Exodo, que es nuestro pasado, 
siga siendo nuestro presente. Mientras estemos en 
este mundo, nuestra vida seguirá siendo un perpe- 
tuo Exodo. 

Un día vendrá, esta, vez el último, en que una 
vez más atravesaremos el mar. Ese será el día en 
que será vencido el último enemigo, la Muerte. En- 
tonces, en la ribera del río de fuego, los vence- 
dores de la Bestia, tomarán en sus manos, no ya 
los tímbalos de pieles muertas, sino las harpas ce- 
lestiales, y cantarán por toda la eternidad el Cán- 
tico de Moisés: “Vi como un mar de vidrio mezclado 
de fuego, y a los vencedores de la bestia, y de su 
imagen y del número de su nombre, que estaban 
en pie sobre el mar de vidrio y tenían las cítaras de 
Dios, y cantaban el cántico de Moisés, siervo de 
Dios, y el cántico del Cordero” (Apoc., XV, 2-3), Así 
desde las riberas del mar Rojo, a través de todas 
las etapas de la historia de la salvación, el Cántico 
de Moisés hará resonar sus ecos a través de todas 
las eternidades. 
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CAPITULO V 


LA COMIDA DE LOS POBRES 


La tipología es el estudio de las correspondencias 
entre el Antiguo y el Nuevo Testamento. Pero la 
dificultad del problema estriba en que el Nuevo Tes- 
tamento es una realidad sumamente compleja que 
comprende varias vetas. Contiene a un mismo tiem- 
po a Cristo en su vida terrena, a Cristo continuado 
en la Iglesia, a Cristo vivo en cada cristiano, y a 
Cristo que ha de venir en la Parusía. Como con- 
secuencia de ello el sentido figurado habrá de di- 
vidirse según la diversidad de los aspectos de Cris- 
to. Existirá un sentido cristológico, un sentido ecle- 
sial, un sentido místico, un sentido escatológico. 
Pero esto supuesto, se plantea el orden en el que 
pueden ser estudiados estos diversos sentidos. Exis- 
tiría un orden cronológico que vendría a ser el que 
acabamos de indicar. Pero su aplicación a los textos 
sería artificial, ya que no corresponde al orden se- 
gún el cual han aparecido históricamente estos di- 
versos sentidos. Nos veríamos obligados a hablar 
en primer lugar de los textos más recientes, y a 
dejar para el fin los más antiguos. 

Parece pues más normal el emplear un orden 
genético, que siga el orden de la aparición de los 
sentidos figurados. Y entonces podremos darnos 
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cuenta de que el sentido típico más antiguo es el 
sentido escatológico. Aparece en efecto ya en el 
Antiguo Testamento. La predicación de los profe- 
tas en torno a la cual se ha constituído el conjunto 
del Antiguo Testamento, tiene en efecto como ob- 
jeto el recordar al pueblo en desgracia las grandes 
obras, mirabilia, que ha realizado en favor Suyo 
Dios en el pasado, y mantener en él de esta ma- 
nera la esperanza en obras análogas que ha de rea- 
lizar en el futuro. Así al primer Exodo ha de co- 
rresponder un nuevo Exodo más admirable que el 
primero (1s., XLIII, 18-21), a la primitiva Jerusa- 
lén una nueva Jerusalén (Is., II, 2). El Nuevo Tes- 
tamento nos mostrará que con la venida de Cristo 
a este mundo se ha realizado un primer cumpli- 
miento de este sentido escatológico. Y tendremos 
entonces un sentido cristológico que verá, en la per- 
sona y en las obras de Jesús, la realización de las 
figuras de la Ley Antigua. Por otra parte la vida 
de la Iglesia constituye una continuación de la de 
Cristo. Así pues, en las realidades de la Iglesia, y 
muy en particular en los sacramentos, se verá una, 
segunda forma del cumplimiento de las figuras. Fi- 
malmente la meditación cristiana aplicará a cada 
alma en particular, en cuanto que es un alter Chris- 
tus, las figuras del Antiguo Testamento: La pere- 
grinación por el desierto aparecerá en Orígenes co- 
mo una figura del peregrinar espiritual del alma 
hacia Dios, y entonces tendremos el sentido Mis- 
tico *, 


I 


Con esto queda explicado el motivo de que co- 
mencemos este estudio, que ha de referirse muy en 
especial a los Padres de la Iglesia, por un estudio 


* Véase Sacramentum futuri, pp. 257-258, 
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del Antiguo Testamento. La tipología toda, en efec- 
to, tiene, en el interior de la Sagrada Escritura, 
sus raíces en la Profecía. Que la comida pueda te- 
ner un significado religioso en el Antiguo Testa- 
mento, es un hecho tan evidente que no hay nece- 
sidad alguna de insistir en él. Recordemos tan sólo 
que la comida aparece en el Deuteronomio como 
una de las manifestaciones esenciales de la litur- 
gia del templo de Jerusalén: “Buscareis a Yavé en 
el lugar que El elija entre todas las tribus, para 
poner en él su santo nombre, y hacer en él su mo- 
rada; allá ireis... Allí comereis delante de Yavé, 
vuestro Dios y os regocijareis vosotros y vuestras 
familias, gozando de los bienes que vuestras manos 
adquieran...” (XII, 4-7; véase asimismo 17-18). Así 
pues, la comida aparece como una acción litúrgica. 
Tiene lugar en la Morada de Yavé. Consiste en go- 
zar de los bienes que Yavé nos ha procurado. In- 
timidad con Dios, reunión de la comunidad, disfrute 
de los bienes divinos, tales son los rasgos carac- 
terísticos del tema del banquete sagrado en el An- 
tiguo Testamento. 

Pero lo que aquí nos interesa, desde un punto 
de vista tipológico, es que esta comida va a ser 
presentada como figura de los bienes escatológicos. 
Es un tema éste que aparecía ya em los Profetas. 
Así en el Deutero-Isaías, Yavé invita a su pueblo 
a la felicidad mesiánica presentándola como un 
banquete: 


¡Oh vosotros los sedientos!, venid a las aguas; 
aun los que no tenéis dinero, 
venid, comprad pan y comed... 
Escuchadme, y comeréis lo mejor, 
y Os deleitaréis con manjares suculentos. 
(Is., LV, 1-3) (1). 


(1) Véase asimismo /satas, LXV, 11-13. 
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Podemos hallar el mismo tema en un pasaje del 
Libro de los Proverbios, respecto del cual ha pro- 
bado M. Robert los lazos que le unen al de Isaías (2). 
Se trata del célebre banquete de la Sabiduría: 


La sabiduría se ha edificado su casa, 
labró sus siete columnas. 
Mató sus víctimas, y mezcló su vino, 


y aderezó su mesa. 
(Prov., IX, 1-2). 


Los Salmos finalmente celebram, por su parte, 
el banquete mesiánico que ha de dar el Pastor: 


Tú pones ante mí una mesa 
enfrente de mis enemigos. 
Has derramado el óleo sobre mi cabeza, 
y mi cáliz rebosa. 
(Ps., XXII, 5). 


Esta interpretación parece deberse principal- 
mente a la literatura apocalíptica. Aparece clara- 
mente en «un pasaje del Apocalipsis de Isaías muy 
digno de tenerse en cuenta (3): 


Y preparará Yavé Sebaot 
a todos los ¡pueblos sobre este monte, 
un festín de manjares, 
un festín de vinos generosos... 
(Is,, XXV, 6). 


Tema éste del Banquete mesiánico con el que 
mos encontraremos en toda la literatura apoca- 
(2) Sobre todo este pasaje, véase A. RoBERT, Les atta- 
ches littéraires de Prov., 1-1X, Revue Biblique, 1934, pp. 374 ss. 


(3) Son Mamados así los capítulos XXIV-XXVIII de Isaías 
que pertenecen al génufo literario del Apocalipsis. 
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líptica posterior (Hen., LXIT, 14; 1V Esdras, VII, 
52) (4). Haremos observar el carácter maravilloso 
del Banquete. Está relacionado con la abundancia 
paradisíaca que para los Apocalipsis constituye uno 
de los rasgos característicos del mundo futuro. De 
todos son conocidas las descripciones fantásticas del 
Libro de Henoc, que hará suyas y trasmitirá a San 
Ireneo Papías. Una tradición que aparece ya en el IV 
de Esdras narra que los monstruos míticos, Levia- 
tán, y Behemot, figuras de los poderes del mal 'se- 
rán alimento de los justos en el Gran Día” (1V Es- 
dras, VII, 52; Véase Ezeck., XXXIX, 17). 


Otro rasgo digno de tenerse en cuenta del pa- 
saje del Apocalipsis de Isaías es el de que se nos 
dice en él que la comida tendrá lugar sobre la Mon- 
taña. La Montaña en efecto, constituye, junto con 
el Templo, uno de los lugares donde mora la Di- 
vinidad. Nadie ignora que para los Apocalipsis las 
moradas divinas sobre la tierra som la Montaña 
del Norte, la Montaña de Edén (Ezech., XXVIII, 
14), el Sinaí y la montaña de Sión. Ahora bien, no 
hay más que recordar que el Exodo nos describe la 
comida de los setenta ancianos con Moisés y Arón 
en la cumbre del Sinaí: “Vieron a Dios, comieron 
y bebieron” (Ex., XXIV, 11), El pasaje de Isaías se 
nos muestra de esta manera como el anuncio de 
Otra comida que será una repetición de la del Si- 
mnaí, pero que tendrá lugar sobre la montaña de la 
Jerusalén futura, y a la cual serán admitidos no 
sólo los setenta ancianos, sino “todos los pueblos”, 
cuyo número simbólico «es, según la tradición apo- 
calíptica, el número setenta. Nos encontramos aquí 
con un muy notable ejemplo de la interpretación 


(4) Podrán hallarse mumerosas referencias referentes a 
la literatura rabínica en BONSIRVEN, Judaisme palestinien 1, 
páginas 517-519. 
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tipológica que da el Apocalipsis del Exodo. A ve- 
ces no es el Monte el lugar de la comedia esca- 
tológica, sino la Ciudad o la Casa de Dios, lo Cual 
no es más que otra manera de designar la Presen- 
cia. Es lo que podíamos ya encontrar en el Libro 
de los Proverbios. La Casa que se construye, la Sa- 
biduría, es en efecto el símbolo del Templo (5). Asl- 
mismo en el IV de Esdras, la construcción de la 
Nueva Jerusalén se halla relacionada con el Ban- 
quete: “Construida la Ciudad y aderezada la me- 
sa” (VIII, 52). Tenemos aquí la repetición tipoló- 
gica del Deuteronomio en el cual tiene lugar el 
Banquete en el sitio que ha escogido Yavé, es de- 
cir en el Templo de Jerusalén. Este se convierte 
en figura del Templo escatológico. 

Este tema de la. comida litúrgica en la Morada 
de Dios, figura de la comida escatológica en el Rei- 
no futuro, va a enriquecerse en la literatura sa- 
piencial, apocalíptica y rabínica, con nuevas re- 
sonancias que le darán toda esa riqueza que hemos 
de hallar en el Nuevo Testamento, Va a unirse en 
primer lugar con la teología. de la Alianza conside- 
rada bajo la forma del simbolismo de las nupctas, 
tan importante en los Profetas y cuya suprema 
expresión la constituye el Cantar de los Cantares. 
De esta unión va a nacer la concepción del Reino 
futuro considerado como un banquete nupcial, que 
desempeñará su papel en el Nuevo Testamento. 
Ahora bien, esto aparece por primera vez en el Can- 
tar de los Cantares, en el cual el Esposo invita a 
sus amigos a tomar parte en el banquete de su 
boda con la Esposa, banquete que les es ofrecido 
en el Paraíso, es decir, en el lugar por excelencia de 
la Presencia divina. 


(5) A. Roerr, loc. cit., p. 377. 


Voy, voy a mi jardín, hermana mía esposa... + 
Venid amigos míos, y bebed 4 
y embriagaos, carísimos. 

(Cant.,, VD ” 


Podrá observarse, aparte del carácter nupcial 
que toma aquí el banquete, la aparición del Paraí- 
so, que es el equivalente del Templo y de la Mon- 
taña como lugar de la Presencia. Así el tema del 
banquete se desarrolla a la vez en el ciclo del Gté- 
nesis y en el del Exodo. 

En segundo lugar, el banquete escatológico va 
a ser puesto en relación con una de las comidas 
sagradas que más importancia tienen en el Anti- 
guo Testamento, la de la Pascua. Esta tiene esen- 
cialmente un sentido conmemorativo, Recuerda—o 
mejor dicho renueva haciendo partícipes a quie- 
nes la reciben—la liberación por parte de Yavé de 
los primogénitos. Ahora bien, en la literatura ra- 
bínica vemos que esta ceñma pascual toma un sen- 
tido escatralógico y se convierte en la figura de la 
nueva liberación que espera el pueblo cautivo. Muy 
justamente ha sido esto subrayado por F. J. Leen- 
hardt: “El pensamiento de la cena pascual esta- 
ba dominado por el recuerdo de la redención ya 
realizada, y por la espera de una nueva redención 
que realizara de manera definitiva las virtualidades 
de la primera... Las copas de vino, relacionadas ín- 
timamente por la liturgia con las fórmulas de ben- 
dición, anunciadora del gozo mesiánico, ofrecian 
a los creyentes las gloriosas perspectivas de la re- 
dención final” (6). 

Un último tema, por fin, con el que se enlaza la. 
comida escatológica, lo constituye, en los Apoca- 
lipsis esta vez, el tema del Hijo del Hombre. El 


(6) Le Sacrement de la sainte Cóne, p. 21. 
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Banquete aparece esta vez, no ya tan sólo como 
teniendo lugar en la presencia de Yavé, sino como 
un banquete con el Mesías. De esta manera la 
comida escatológica toma un sentido más propia- 
mente mesiánico. Es lo que aparece en un pasaje 
del Apocalipsis de Henoc: “El Señor de los espí- 
ritus permanecerá con ellos, y comerán con el Hi- 
jo del Hombre: ocuparán un puesto en su mesa 
por los siglos de los siglos” (LXIT, 14). De esta ma- 
nera vemos que el tema del banquete escatológico 
se enriquece con nuevas resonancias a lo largo de 
la evolución de la teología judía. Era de interés 
estudiar este segundo plano antes de abordar el 
estudio del Nuevo Testamento, en el cual vamos a. 
encontrarnos con todos esos elementos, pero con 
un nuevo significado. 


II 


La interpretación escatológica, que, a propósito 
de la comida, habian elaborado el Antiguo Testa- 
mento y el Judaísmo, es a veces simplemente con- 
tinuado por el Nuevo Testamento. No deja de te- 
mer interés el observar que se refiere precisamen- 
te a estos tres temas que acabamos de estudiar: el 
del banquete nupcial, el del banquete mesiánico, 
el del banquete pascual. Los dos primeros parecen 
relacionarse precisamente con la Apocalíptica ju- 
día cuya importancia podemos ahora descubrir con 
el conocimiento del Nuevo Testamento. En efecto 
el banquete nupcial aparece en el Apocalipsis joá- 
nico, con un sentido escatológico y— cosa muy dig- 
na de tenerse en cuenta—asociado al tema pas- 
cual. El Reino futuro queda en efecto presentado 
como el festín de las nupcias del Cordero: “El án- 
gel me dijo: Escribe: Bienaventurados los invita- 
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dos al banquete de bodas del Cordero” (Apoc., XIX, 
9). Esta fórmula tan prieta resume en una bre- 
ve frase el triple tema del banquete, de las nup- 
cias y del Cordero, como designación del mundo 
futuro. Prolonga en el Nuevo Testamento toda la 
riqueza de la tipología del banquete que había aca- 
bado de constituir la Apocalíptica judía. 

Más característico aún es el tema del banquete 
mesiánico. Hemos visto que el Libro de Hemoc nos 
presentaba el mundo futuro como un banquete de 
los justos con el Hijo del Hombre, banquete que 
ha de durar por toda la eternidad. Ahora bien, el 
Nuevo Testamento hace suyas esas mismas expresio- 
nes para designarnos la vida futura que ha prepa- 
rado Cristo para los su:'ps. Nos encontramos en 
primer lugar con esa expresión en el Evangelio de 
San Lucas: “Yo os preparo un reino, como mi Pa- 
dire me lo ha preparado, a fin que comáis y bebáis 
en mi mesa en mi Reino” (Lc., XXIT, 29). El pa- 
recido que este texto guarda con el de Henoc es 
digno de tenerse en cuenta. Nos encontramos por 
otra parte con una expresión análoga, y esta vez 
también en el Apocalipsis de San Juan, lo que nos 
confirma en la impresión de que el contexto lite- 
rario del tema lo constituye la Apocalíptica: “Si 
escucha alguien mi voz, entraré donde él, cenaré 
con él y él conmigo” (Apoc., IV, 20). Una vez más, 
la comida con Cristo nos designa el Reino escato- 
lógico. 

El tercer tema es el del banquete pascual, el 
cual, como hemos podido observarlo, había toma- 
do un significado escatológico en el judaismo ra- 
bínico. Ahora bien, esto aparece de la manera más 
clara en las palabras pronunciadas por Cristo, en 
el banquete pascual que precedió a su muerte, An- 
tes de la institución de la Eucaristía, comienza, en 
electo, por presentar el banquete pascual, propia- 
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mente tai, como figura del Reino futuro, y esto 
bajo el doble aspecto de los alimentos y de la copa 
de vino. “No comeré más esba Pascua hasta que 
tenga lugar en el Reino de Dios... No beberé más 
del producto de la vid hasta tanto que llegue el 
Reino de Dios” (Lc., XXII, 16-18). Hemos visto en 
particular que la copa pascual tenía un sentido 
escatológico entre los rabinos. 

Pero en todo esto el Nuevo Testamento no €s 
más que una prolongación del Antiguo. Lo carac- 
terístico de la tipología del Nuevo Testamento e€s- 
triba por lo contrario, en el hecho de que presen- 
ta como realizados en Jesús los hechos escatológi- 
cos que nos presenta como en el futuro el Anti- 
guo Testamento. Y esto podemos hallarlo en el te- 
ma que estudiamos. Los banquetes de Jesús apa- 
recen como revestidos de una «significación religio- 
sa, algo así como si realizaran ya el banquete me- 
siánico prefigurado por las comidas 'rituales kAel 
Antiguo Testamento. Este carácter significativo de 
las comidas del Evangelio ha sido observado por 
diversos escritores de nuestros días, y muy en par- 
ticular por Lohmeyer (7), Cullmann (8), y el P. 
Montcheuil (9): “Las comidas de cada día de Cris- 
to, escribe éste último, tienen algo de sacramen- 
tal... El hecho de que no se nos haya mostrado 
Cristo tan sólo como un maestro que enseña, sino 
que haya querido tener esa comunidad de mesa 
con los hombres, ¿no está por ventura indicando la 
intimidad social que ha querido establecer con ellos, 
y la voluntad de reunirlos entre sí en torno a su 


(DD) Vom urchristlichen Abendmahl, Theologiche Rund- 
schau, 1937, pp. 276 ss. 

(8) La signification de la sainte Céne dans le christianisme 
primitif, Rev. Hist, Phil. Rel., 1936, pp. 1-22. 

(9) La signification eschatologique du repas e€ucharisti- 
que, R. 8. R., 1936, pp. 5 ss. 
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bersona?... Pero ño basta con quedarse en ge- 
neralidades que no indican más que el significado, 
universal en cierto'sentido, de la comunidad de 
mesa. Es preciso tratar de ver qué ha podido ésta, 
representar en el pensamiento de Cristo y en los 
Evangelistas... Ahora bien, el Evangelio, en con- 
tinuidad con el Antiguo Testamento, hace un em- 
pleo religioso de la metáfora del banquete.” 

Un estudio más preciso de las comidas de Cris- 
to que nos narra el Evangelio, nos muestra que 
este significado no es tan sólo religioso, sino pro- 
piamente mesiánico, es decir, que se nos muestra 
como la realidad de la que las comidas del An- 
tiguo Testamento de que hemos hablado no eran 
más que figuras. En primer lugar el hecho de que 
tome parte Cristo en banquetes tiene un síignifica- 
do mesiánico y expresa el gozo anunciado por los 
Profetas... Esto aparece en el pasaje que sigue 
al banquete ofrecido por Mateo a Cristo. Los dis- 
cípulos de Juan están escandalizados: “¿Por qué, 
al paso que nosotros, lo mismo que los fariseos Ob- 
servamos el ayuno, no lo observan tus discípulos?” 
(IX, 14). Y Jesús les responde: “¿Pueden por ven- 
tura estar tristes los amigos del Esposo mientras 
está éste con ellos?” (IX, 15). De esta manera, los 
banquetes aparecen como la expresión de carácter 
de alegría mesiánica que representa la presencia 
de Cristo (10). Al período representado por Juan, 
que es el de la espera, ha sucedido el de Jesús, el 
de la presencia. Podemos encontrar la misma o0po- 


(10) Estas palabras siguen inmediatamente al episodio 
de los discipulos recogiendo espigas en un día de sábado. 
Ahora bien, Harald Riesenfeld (Jésus transfiguré, p. 326) 
escribe que este episodio (Mc., II, 13-17) “designa el ban- 
quete escatológico e incluso representa a la Eucaristía”, El 
mismo autor demuestra la relación, que en este pasaje se 
da, entre el banquete escatológico y el sábado escatológico, 
página 322. 
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sición entre Juan y Jesús en otro pasaje: “Vino 
Juan el Bautista, que ni comía ni bebía, y dijisteis: 
Está poseído por el demonio. Tras él vino el Hijo 
del Hombre que come y bebe, y habéis dicho: He 
ahí a un glotón, a un bebedor de vino, amigo de 
publicanos y pecadores” (Lc., VIL, 33-35). 

Este último pasaje nos indica otra característi- 
ca de los banquetes de Jesús, característica que 
ha llamado la atención de quienes fueron testigos 
de ello, y ha suscitado la reprobación de los farl- 
seos: el que aceptara comer “con los publicanos y 
pecadores”. Es muy de notar que sea seguida esta 
expresión, en el Evangelio de Lucas, por la narra- 
ción del banquete en casa de Simón el fariseo, en 
el cual admite Jesús la venida de la pecadora de 
Magdala. Asimismo, el banquete de Jesús en casa de 
Mateo el publicano, banquete que sigue al pasaje 
sobre el ayuno de que antes hemos hablado, sus- 
citaba las quejas de los fariseos: “¿Por qué come 
vuestro maestro con los publicanos y con los peca- 
dores?” (Mt., VII, 11). A lo que responde Jesús: 
“No he venido en busca de los justos, sino de los 
pecadores”. Palabras éstas últimas que indican el 
sentido de esta comida. El P. de Montcheuil capta 
plenamente este sentido: “Al aceptar esta íntima 
comunidad. con los pecadores, nos Muestra Jesús 
que viene a destruir la barrera que separaba a los 
hombres de Dios... Es un acto de alcance religioso 
que arroja luz sobre cuanto de más esencial hay 
en la misión de Cristo” (loc. cit., pp. 32-33. Véase 
asimismo Lc., XV, 3) (1D. 

Otra de las características del banquete mesiá- 
nico, la constituía según los Apocalipsis, su mila- 
grosa abundancia. Esta aparecía, a los ojos de los 


(1D) Véase Bo Reickz, Diakonie, Festfreude und Zelos, 
página 145 y sig. 
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hombres, como una vuelta a la época paradisíaca 
anterior a la maldición que aqueja a la tierra (Gen., 
II, 17), cuando era el suelo de una fecundidad 
extraordinaria, sin que pidiera trabajo alguno, Es- 
te banquete maravilloso había reaparecido en el 
desierto del Exodo cuando se les dió a los Judíos sin 
esfuerzo alguno de su parte maná y agua, de ma- 
hera que tomara cada cual hasta saciarse (Gen., 
XVI, 18). El banquete de la multiplicación de los 
panes aparece como una renovación del prodigio 
del Exodo, renovación que nos indica que ha te- 
nido lugar el comienzo del nuevo Exodo, con todos 
los prodigios que le acompañan: “Todos comieron y 
quedaron hartos” (Mt., XIV, 20). Por otra parte, el 
evangelio de Juan relaciona de manera explícita 
este episodio con el del maná, que había adquiri- 
do en el judaísmo un sentido escatológico, de ma- 
nera que aparecía como uno de los signos de la era 
mesiánica. Sería menester relacionar con este epi- 
sodio los demás milagros realizados por Jesús con 
motivo de una comida, el milagro de Caná (Jo., II, 
1-11) y el de la pesca milagrosa (Jo. XXI, 1-14). 

Según esto los banquetes de Cristo verifican to- 
dos los rasgos del banquete escatológico de los Apo- 
calipsis. Hemos dicho por otra parte que el tema 
del banquete se unía en el Antiguo Testamento al 
de las nupcias, de manera que de la unión de am- 
bos brotaba el tema del banquete nupcial. Idéntica 
unión se halla en el Nuevo Testamento. Ya hemos 
observado antes que, precisamente a propósito de 
un banquete, ha declarado Jesús que era menes- 
ter no ayunar mientras estuviera con nosotros el 
Esposo. Las comidas de Jesús con sus discípulos son 
la realización del banquete en el que el Esposo del 
Cantar de los Cantares convidaba a sus amigos. 
Este tema del banquete nupcial reaparece en San 
Mateo, en el cual compara Cristo el Reino que ha 
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traído El a un banquete nupcial: “El Reino de los 
cielos se asemeja a un rey que festejó la boda de 
su hijo. Envió a sus servidores para que llamaran 
ta los invitados a la boda, diciéndoles: Decid a los 
invitados: Mirad que he preparado mi festín; he 
matado mis bueyes y mis animales cebados; todo 
se halla listo; venid a la boda” (MÉ., XXIL, 3-5). 
El hecho de que en el pasaje paralelo de San Lu- 
cas no se hable de un bamquete nupcial sino de 
un banquete a secas, prueba que el tema nupcial 
es una armónica del tema del banquete, aunque 
no necesaria, lo cual nos confirma en lo que ya an- 
tes nos enseñaba el Antiguo Testamento. 

Todos estos rasgos acumulados nos permiten ya 
interpretar las comidas de Cristo a la luz de un 
último aspecto de la tipología escatológica, el de 
la comida con el Hijo del Hombre. Ya hemos vis- 
to que el Nuevo Testamento nos presentaba a ve- 
ces de esta manera el mundo del futuro. Pero es 
el mismo mundo presente, en cuanto es presencia 
anticipada del Reino futuro, el que se nos muestra 
como realización de esta espera. Esto caracteriza de 
una manera aún mas particular una categoría par- 
ticular de las comidas de Cristo cuyo carácter esca- 
tológico es más acusado, las comidas de Jesús resu- 
citado. Recuérdese la fracción del pan en Emaús de 
que nos habla San Lucas, o la comida en la orilla 
del lago de que nos habla San Juan. Los Hechos de 
los Apóstoles indican el significado teológico de estas 
comidas, y subrayan uno de sus rasgos particula- 
res, el de estar reservadas a testigos escogidos: 
“Dios le dió (a Cristo) el manifestarse, no a todo 
el pueblo, sino a los testigos de antemano elegidos 
por Dios, a nosotros, que comimos y bebimos con 
El después de resucitado de entre los muertos” 
(Act., X, 41). Estas comidas constituyen por consi- 
guiente un grupo aparte. Pero sigue siendo verdad 


294 


que todas las comidas de Cristo, que nos narra el 
Evangelio, son la realización de la comida escatoló- 
gica con el Hijo del Hombre. Así el Evangelio no se 
nos muestra tan sólo como predicción de un reino 
futuro, sino como realización de este Reino: reali- 
zación inacabada aún sin embargo, hecho éste que 
está abriendo paso a otros aspectos de la tipología 
del banquete. 


TIT 


Una de las características de los Evangelios si- 
nópticos, y del de San Mateo en especial, consiste 
en mostrar la realización, en los acontecimientos 
de la vida histórica de Cristo, de la tipología es- 
catológica del Antiguo Testamento. Es la tipolo- 
gía que, precisamente por esta razón, hemos lla- 
mado mateana. Es una tipología que posteriormen- 
te conocerá escaso éxito, y con la que volveremos 
a hallarnos en la escuela occidental principalmen- 
te con Hipólito de Roma y Gregorio de Elvira, y en 
la escuela de Jerusalén. Con el Evangelio de Juan 
vemos aparecer otra tendencia, en la que se in- 
siste principalmente en el aspecto sacramental. Lo 
cual no quiere en manera alguna decir que no sean 
considerados los acontecimientos de la vida de 
Cristo como realización actual de las figuras del 
Antiguo Testamento. Hemos visto por ejemplo que 
el milagro de Caná era una realización del ban- 
quete escatológico. Pero estos acontecimientos son 
considerados a su vez como figuras de los sacra- 
mentos, como lo ha hecho ver O. Cullmann (12). 
Los banquetes del Antiguo Testamento y las comi- 
das de Cristo, que constituyen una primera reali- 
zación de aquéllos, van a aparecer aquí como f- 


(12) Urchristentum und Gottesdienst, pp. 33 ss, 
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guras del banquete eucarístico. Y esta tipología 
hallará una aceptación formidable en la catequesis 
primitiva. 

A decir verdad, no se puede decir que este as- 
pecto se halle ausente de los mismos Evangelios 
sinópticos. En efecto en un célebre pasaje de San 
Lucas, Cristo dirijiéndose a los Judíos, les decla- 
ra que no es el hecho de “haber comido y bebido- 
en su presencia”, durante su vida terrena, el que 
constituye la realización definitiva de las prome- 
sas. En efecto, prosigue El, “habrá lloros y rechi- 
nar de dientes cuando veáis a Abraham, a Isaac 
y a Jacob en el Reino de Dios y seáis vosotros arro- 
jados a las tinieblas exteriores. Y habrá quienes 
vengan de Oriente y de Occidente, del Aquilón y 
del Mediodía, para ocupar un puesto en la mesa del 
Reino de Dios. (Lc., XIII, 28-29). Este último pasa- 
je es eco de uno de los aspectos esenciales del ban- 
quete escatalógico, tal cual lo habían descrito los 
Profetas, el aspecto de su acceso a las naciones. 
Ahora bien, M. A. Feuillet ha probado que era pre- 
ciso entenderlo de la entrada de los Gentiles en la 
Iglesia (13). Así los Sinópticos nos muestran el 
banquete escatológico como realizado, no tan sólo 
en las comidas de Jesús en el Evangelio, sino tam- 
bién en la vida sacramental de la Iglesia. 

E incluso más. Son las comidas de Jesús las 
que, al mismo tiempo que la. realización de las pro- 
mesas mesiánicas, aparecen como la figura de la 
comunidad de vida entre Cristo y la Iglesia. Las 
mismas palabras de Jesús subrayan el significado 
éste de su actitud al mostrarnos que es figura del 
acceso de todas las naciones a la comunidad con 
Dios, característica de los tiempos de la Iglesia. 


(13) Les ouvriers de la vigne et la théologie de lajliance, 
Rech. Sc. Relig., 1947, p. 320 $8. 
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Es el sentido de la parábola de los invitados al fes- 
tín, que constituye el comentario de una comida 
que tuvo Jesús en:casa de uno de los jefes de los 
fariseos (Lc., XIV, 1). Habiendo dicho uno de los 
convidados: “Bienaventurado quien pueda comer 
en el Reino de Dios” (XIV, 15), lo cual nos indica 
que la simbólica escatológica del banquete era co- 
rriente en el medio judío, responde Cristo: “Un 
hombre hizo un gran banquete e invitó a muchos. 
A la hora del banquete envió a su siervo a decir 
a los invitados: Venid, que ya está preparado to- 
do. Todos unánimemente comenzaron a excusarse. 
Entonces el amo de casa, irritado, dijo a su siervo: 
sal aprisa a las plazas y calles de la ciudad, y 
a los pobres, tullidos, ciegos y cojos, tráelos aquí” 
(XIV, 16-21). Téngase en cuenta que un poco más 
arriba, declaraba Cristo: “Vendrán de Oriente y de 
Occidente, del Septentrión y del Mediodía, y se 
sentarán a la mesa en el Reino de Dios” (XIII, 29). 

Observaremos en primer lugar que este pasaje 
es eco de uno de los temas del Antiguo Testamento, 
del que hemos antes hablado, el del Banquete de 
la Sabiduría (14). De la misma manera que en el 
Libro de los Proverbios, enviaba la. Sabiduría a sus 
siervos a que invitaran a cuantos pasaban, a que 
tomaran parte en el banquete preparado en Su ca- 
sa, así envía aquí a sus servidores a que convoquen 
a cuantos se presentan al festín preparado en la 
sala del banquete. Así aparece la Iglesia como la 
Casa de la Sabiduría »en la que se distribuyen el 
pan y el vino, y no ya tan sólo en figura, sino co- 
mo sacramento de las realidades divinas. Recta- 
mente pues, aplica la liturgia este pasaje a la Eu- 
caristía. Pero lo que ante todo importa. aqui, es 


(14) Relación que establece Orígenes (Com. Cant., III; 
P, Q., XIII, 155). 
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que las comidas de Cristo, más allá de su signifi- 
cado propio, se nos muestran por la enseñanza del 
mismo Jesús, como una figura de su comunidad 
con la Iglesia (15). Y de esta manera pasamos del 
sentido cristológico al sentido eclesial y sacra- 
mental. 

Este aspecto va a ser desarrollado muy en €es- 
pecial por San Juan. Hecho éste que ha sido sub- 
rayado por la obra de Oscar Cullmann que he- 
mos citado antes, obra que da de ello numerosos 
ejemplos. El milagro de Caná aparece como una 
realización del banquete nupcial. Pero es preciso ver 
en él, además, la figura del banquete eucarístico, 
con el simbolismo del agua y del vino (16). El ca- 
so de la multiplicación de los panes es aún más 
palpable. Los Sinópticos no veían en él más que 
la realización del banquete mesiánico. San Juan, 
en cambio, por el Discurso del pan de vida, le da 
de manera explícita un significado eucarístico: aquí 
quedan bien en claro los tres planos del maná, de 
la multiplicación, de la Eucaristía. Por lo que se 
refiere a la cena pascual que precede a la Pasión 
(Jo., XIII), observa Cullmann muy sutilmente que 
el lavatorio de los pies, que puede ser reiterado, 
puede muy bien designar la Eucaristía por oposi- 
ción al Bautismo. Así, por un procedimiento muy 
del gusto de Juan, la institución de la Eucaristía 
sería enseñada por medio del símbolo del banque- 
te en lugar de ser narrada como lo hacen los Sinóp- 
ticos (17). 


(15) Asimismo el perdón otorgado a María Magdalena es, 
para los Padres, una figura de la conversión de las nacio- 
nes. Véase: Rahab, figure de l'Eglise, Irénikon, 1949, pági- 
na 39 ss. 

(16) CULLMANN, loc. cit., p. 44. 

(17) CULLMANN, loc. cit., pp. 69-70, 
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De esta manera el Evangelio de Juan sugería : 


una interpretación de la tipología del banquete, e 
indicaba ya dos temas del Antiguo Testamento que 
podían ser muy bien interpretados en este sentido, 
el del festín nupcial y el del maná, a los que había 
ya dado el Antiguo Testamento un significado es- 
catológico. Tras de él, la catequesis eucarística de 
la Iglesia va a hacer suyos, para aplicarlos a la Eu- 
caristía, varios de los textos del Antiguo Testamento 
en los que nos encontramos con una tipología esca- 
tológica del banquete. Ya hemos observado que con 
anterioridad a los Apocalipsis, esta tipología se en- 
cuentra en los Profetas y en los Salmos, y hemos 
citado muy en particular el salmo XXII. Ahora 
bien, éste desempeña un papel de primer orden en 
la catequesis sacramental. Sabemos que algunas 
Iglesias daban de él una traditio, lo mismo que para 
el Símbolo (18). Dom de Bruyne cree por otra parte 
que dicho salmo ha contribuído a imponer el tema 
del Pastor en la decoración de los bautisterios (19). 
.De lo que no cabe la menor duda es de que era can- 
tado a lo largo de la iniciación cristiana en la noche 
pascual. Los comentarios patrísticos nos muestran 
que los Padres veían en él la figura de las diversas 
etapas de la iniciación (20). 

Ahora bien, este salmo contiene una descripción 
del banquete escatológico: 


Tú pones ante mí una mesa. 
Has derramado el óleo sobre mi cabeza, 
y mi cáliz rebosa. 

(Ps., XXIL, 5). 


(18) Dom MokrIN, Rev. Bénéd., 1894, p. 392 ss. 

(19) Dom pe BRUYNE, La décoration des baptistéres, Met. 
Mohlberg, p. 198. 

(20) La messe et sa catáchese, “Lex orandi”, pp. 1954. 
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Toda la tradición la ha aplicado a la Eucaristía. 
Hablando del recién bautizado escribe San Ambro- 
sio: “Habiendo depuesto los despojos del antiguo 
error, se apresura hacia el celestial banquete y, al 
ver ante sus ojos preparado el santo altar, exclama: 
Tú pones ante mí una mesa” (P. L., XVI, 403 B; 
véase XIV, 876'A). Asimismo Eusebio de Cesarea 
nos narra que la explicación eucarística de este pa- 
saje formaba parte de la ¡preparación al bautismo 
y concluye: Con estas palabras: “Tú pones ante 
mí una mesa, el Verbo designa, de la manera más 
patente, los santos sacrificios de la mesa de Cris- 
to” (Dem. Ev., 1, 10). Si la mesa designa el cuerpo 
de Cristo, la copa es figura de su sangre: “Ya ves 
cómo en este salmo se habla del cáliz sobre el que 
dijo Cristo, después de haber dado gracias: Esta 
es mi sangre” (21). 

Este último aspecto, que nos muestra, en el “cá- 
liz que desborda” del salmo XXII, la figura de la 
sangre eucarística, estaba destinado a tener un 
éxito muy particular. Cipriano desarrolla: larga- 
mente ese texto: “Idéntica figura es expresada por 
el Espiritu Santo en los salmos cuando nos mencio- 
ma el cáliz del Señor, y dice: Tu cáliz embriagador 
es excelente. Pero la embriaguez que nos viene del 
cáliz nada tiene que ver con la embriaguez que nos 
da el vino profano. Por eso el Espíritu tras de decir 
en el salmo: Tu cáliz embriagador, añade: Es ver- 
daderamente excelente. En efecto, el cáliz del Se- 
for nos embriaga de tal suerte que nos deja el uso 
de la razón; conduce a las almas a la sabiduría 
espiritual; a través de él vuelve uno del gusto de 
las cosas profanas a la inteligencia de las cosas 
divinas; y finalmente, de la misma manera que el 
vino vulgar libera el espíritu, ensancha el alma y 


(21) CIRILO DE JERUSALÉN, P. G., XXXII, 1101 D, 


300 


destierra toda tristeza, así también el uso de la 
sangre saludable y del cáliz del Señor, hace que ol- 
videmos la vida profana, y alegra, vertiendo sobre 
él el gozo de la divina bondad, al corazón triste y 
apesadumbrado que se hallaba antes bajo el peso 
del pecado” (Epist., LXIIT, 11). 

Con este pasaje, al cual pudieran añadirse otros 
muchos (22), podemos ver cómo el salmo XXII es- 
taba incorporado a la liturgia eucarística. Y tal ha 
sido la incorporación ésta que el “cáliz excelente”, 
de que nos habla el salmo, ha quedado integrado 
en las oraciones del Canon de la misa romana: 
“Accipiens et hunc praeclarum calicem”. Por Otra 
parte vemos. aquí aparecer todo un simbolismo de 
la Eucaristía, en cuanto se nos presenta bajo las 
apariencias del vino. La sangre de Cristo es de es- 
ta manera un vino embriagador, Embriaguez ésta 
que significa esencialmente la salida del mundo del 
pecado y la entrada en el mundo de la gracia. 
Hace que nos olvidemos del hombre viejo. Por otra 
parte el vino produce alegría. Así la sangre de Cris- 
to es el principio de la alegría espiritual. Se trata 
a un tiempo de una simbólica sacramental y tam- 
bién de una simbólica mística, ya que la transfor- 
mación operada por el sacramento suscita en el 
alma una experiencia de las cosas de Dios. 

Al banquete del salmo XXIT, asocia Cipriano el 
banquete de la Sabiduría (Prov., IX, 5), como figura, 
de la Eucaristía: “También nos muestra el Espíritu 
Santo, por medio de Salomón, el tipo del sacrificio 
del Señor, cuando nos habla de la víctima inmolada, 
del pan y del vino, ¡así como del altar: La Sabiduría, 
dice él, se ha edificado su casa, labró sus siete co- 
lumnas. Mató sus víctimas, mezcló su vino con agua 
y aderezó su mesa. Después envió a sus servidores, 


(22) GREGORIO DE NISA, P. G., XLVI, 692 AB, 
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á que invitaran a todos a beber de su cratera, di- 
ciéndoles: Venid, comed mi pan y bebed el vino 
que para vosotros he mezclado. Habla de vino mez- 
clado, con lo cual nos anuncia, de manera profé- 
tica, el cáliz del Señor mezclado de vino y agua” 
(Epíst., LXIIT, 5). Podrá observarse que no sólo 
en el pan y en el vino ve aquí Cipriano la figura 
de la Eucaristía, sino que el altar se le muestra co- 
mo la realización de la morada edificada por la 
Sabiduría. Nos encontramos aquí con el tema tan 
importante del lugar del banquete aplicado a la 
Iglesia cristiana, y nos acercamos a la parábola de 
dos invitados. 

No menos importante en la catequesis eucarís- 
tica se nos muestra la aplicación al sacramento de 
la invitación al banquete nupcial con que nos hemos 
encontrado en el Cantar de los Cantares, y cuyo 
carácter escatológico hemos señalado. Una vez más 
aparece la aplicación de este versículo a la Euca- 
ristía como fundada en la más auténtica tipología, 
supuesto (que se ha realizado la escatología en el 
reino de Dios presente en misterio en los sacramen- 
tos. En el De Mysteriis comenta San Ambrosio la 
comunión mostrando en ella la realización de la 
profecía del Cantar: “He comido mi pan con miel. 
Ya ves que en ese pan no se da amargura alguna, 
sino que todo es en él suavidad. He bebido mi vino 
con leche. Cada vez que lo bebes, se te perdonan 
los pecados y quedas embriagado por el Espíritu. 
Quien está embriagado de vino vacila; pero quien 
está embriagado por el Espíritu queda arraigado 
en Cristo. Es una admirable embriaguez que pro- 
duce la sobriedad del espíritu” (P. L., XVI, 449 B), 
El fin de este pasaje es una alusión a la invitación 
a la embriaguez dirigida por el Esposo del Cantar 
de los Cantares. Nos hallamos directamente en la 
línea de la simbólica del banquete mesiánico. En 
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étuanto al tema místico de la sobria embriaguez, te- 
ma que aparece en este texto, volveremos a él más 
tarde. 

La relación establecida entre la invitación al 
banquete de las nupcias mesiánicas, hechas por el 
Esposo del Cantar, y la invitación a beber su san- 
gre, hecha por Cristo en la última Cena, es aún 
más explícita en Gregorio de Nisa: “Comed, ami- 
gos bebed, embriagaros, carísimos. Para quienes co- 
nocen el sentido oculto de la Escritura no existe di- 
ferencia alguna entre lo que se dice aquí y la ins- 
titución del sacramento ante sus Apóstoles. En 
efecto, tanto en uno como en otro lugar'se dice: 
Comed y bebed” (P. G., XLIV, 989 C). Pudiera al- 
guien observar sin embargo, observa San Gregorio, 
que en las palabras de Cristo no se menciona para 
nada la embriaguez. Pero se debe esto a que lo que 
se indica en el Cantar con el término embriaguez 
lo ha realizado en la realidad Cristo: En efecto, si 
la embriaguez es un salirse de uno mismo, este di- 
vino alimento y esta bebida lo producen entonces, 
y siguen produciéndola, transformando los menos 
bueno en lo mejor” (P. G. XLIV, 989 D). La embria- 
guez define en este pasaje el efecto de la Eucaris- 
tía, que consiste en hacer salir al hombre de su vi- 
da natural para introducirle en la vida divina. El 
sentido es un sentido dogmático y no místico, aun- 
que ese salirse místico de uno mismo, el éxtasis, 
aparezca en Gregorio como una prolongación del 
éxtasis eucarístico (23). 


IV 


Es en efecto característica general de la tipolo- 
gía la unión estrecha entre vida sacramental y vida 


(23) Véase La messe et sa catéchese, pp. 54-56. 
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mística. Corresponde este hecho al doble aspecto, 
eclesial e individual, comunitario y exterior, que 
representa la vida cristiana. De ahí que nada de 
extraño tenga el ver aparecer, junto a una tipología 
sacramental del banquete, una tipología mística. 
Al paso que la primera ve en la Eucaristía la rea- 
lización de las figuras del Antiguo Testamento, ésta 
las ve realizadas en la unión del alma con Dios. 
Esta tipología ha sido desarrollada muy en particu- 
lar por los Alejandrinos, Orígenes, Gregorio de Nisa, 
Ambrosio, por influencia en parte de Filón (24), y 
en parte en la línea del desarrollo normal de la 
tradición de la Iglesia. Por lo que a nuestro tema 
respecta, esta tipología se referirá muy en especial 
a tres de los textos que hemos encontrado y que 
han de hallarse estrechamente asociados: el sal- 
mo XXI, el Cantar de los Cantares, el libro de los 
Proverbios. La hemos hallado como esbozada en va- 
rios de los pasajes sacramentales que hemos citado 
antes. Añadiremos otros en los que queda más acen- 
tuado el aspecto místico. 

Hemos de dar comienzo aquí por Orígenes. En 
el Comentario al Cantar de los cantares, nos des- 
. cribe el banquete mistico mostrando en él la rea- 
lización de la invitación de la Sabiduria (Prov., IX, 
5) y de la comida del Pastor (Ps., XXII, 5) al mismo 
tiempo: “Introducidme en la bodega. Con estas pa- 
labras parece pedir la Esposa a los amigos del Es- 
- poso que la introduzcan en la Casa de la Alegría 
en la que se liba el vino, y en la que está dispuesto 
el festín. En cuanto a los amigos del Esposo, son 
los Profetas y los servidores de la Palabra, a los cua- 
les, la Esposa, que presta adhesión a la Palabra de 
Dios, les pide a justo título que la introduzcan en 


(24) Law, Sobria ebrietas, pp, 3-34, en particular en 
lo que se refiere al banquete de la Sabiduría. 
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la bodega, es decir, alí donde ha mezclado su vino 
la Sabiduría e invita por medio de sus servidores, 
a cuantos se hallan en la ignorancia, diciéndoles: 
Venid, comed mis panes y bebed el vino que os he 
mezclado. En esta morada del vino, en esta morada, 
del banquete, ocuparán su puesto, con Abrahan, 
Isaac y Jacob, en el Reino de Dios, cuantos han de 
venir del Oriente y del Occidente. Y David tras de 
admirar el cáliz de este banquete, ha exclamado: 
Mi cáliz rebosa. Én esta morada del vino, la Iglesia 
y cada alma, siendo perfectas, desean entrar, para 
disfrutar de las doctrinas de la sabiduría y de los 
misterios de la ciencia, cual si fueran las delicias 
de un banquete y la alegría del vino” (Com. Cánt., 
111; P. G., XII, 155). 

Puede verse cómo en este pasaje Orígenes reune 
varios de los textos que hemos. encontrado, y rela- 
ciona especialmente los textos escatológicos del An- 
tiguo Testamento (Prov., IX, 5 y Ps., XXI, 5) con 
el pasaje de San Mateo (VIII, 1) que constituye su 
realización, Maravillosa tipología la suya. Esta tipo- 
logía la aplica en primer lugar, como lo hace siem- 
pre en su Comentario, a la Iglesia. Y en este caso, la 
interpretación que él nos da se identifica con las in- 
terpretaciones del Nuevo Testamento, que nos mues- 
tran las figuras bíblicas realizadas en el Misterio de 
la Iglesia (25). Pero, a continuación la aplica al alma 
individual. Y es aquí donde aparece la interpreta- 
ción propiamente mística e interior. Puede por otra 
parte verse que se halla totalmente dependiente de 
la interpretación eclesial. La simbólica mística del 
“cáliz rebosante” del ¡salmo XXII reaparece en 


(25) J. DANIÉLOU, Origéne, pp. 168-169; L, WELSERSHEIM, 
Das Kirchenbild der griechischen Váterkommentare zum Ho- 
hen Lied, Zeit. Kath. Theol., 1948, pp. 405-522. 
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Origenes en diversas ocasiones (Com. Ser. Mat., 
LXXXV; P. G. 1734. Hom. Lev., VII, 1). 

El carácter místico de la tipología del banque- 
te queda aún más acentuado en Gregorio de Nisa, 
Esta tipología se reflere a veces al salmo XXII, 5: 
“Cristo, al traernos el vino que regocija el corazón 
del hombre, provoca en el alma esa sobria embria- 
guez que eleva las disposiciones del corazón, de las 
cosas perecederas a las que no cambian” (XLVI, 
692 A). De esta manera queda prolongada espiri- 
tualmente la exégesis sacramental que se halla en 
el fondo de dicho pasaje. Más a menudo se inspi- 
ra Gregorio en la cratera de la Sabiduría (Prov., 1X, 
5): “Por medio del vino inunda la alegría los co- 
razones más perfectos, que no se hallan ya agita- 
dos por las olas de la infancia, sino que pueden 
abrevarse en la cratera de la Sabiduría (XLIV, 956 D). 
El tema del banquete es más explícito aún en 
este pasaje: “La vid en flor nos está anunciado el 
vino que habrá de llenar un día los odres de la 
Sabiduría y será derramado a los convidados para 
que puedan hacer suya a placer, en la Revelación 
de arriba, la sobria embriaguez, la que eleva a los 
hombres de las cosas terrenas a las cosas divinas” 
(XLIV, 872 A; véase 477 B, 661 A, 815 B) (26). 

Habremos podido sin embargo observar que no 
aparece hasta ahora interpretado místicamente 
el texto del Cantar de los Cantares (V, 1) sobre la 
invitación del Esposo al banquete de bodas. Gre- 
gorio de Nisa nos va a dar una explicación sa- 
cramental de ese texto. Y San Ambrosio lo ha de 
relacionar con el salmo XXII, y con Prov., IX, 5. 
De todos es conocida la importancia que en éste 
reviste el tema de la sobria ebrietas. Entre otros 


(26) Plalonisme et Théologie mystique, pp. 254-260, 
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muchos pasajes (27), podemos citar el que reune 
todos nuestros textos: “Quieres comer, quieres be- 
ber. Vén al banquete de la Sabiduría que invita 
a todos los hombres con una gran proclamación 
diciendo: Venid, comed los panes y bebed el vino 
que he mezclado. Escucha a la Iglesia que te ex- 
horta, no tan sólo por sus cánticos, sino por el 
Cantar de los Cantares: Comed, amigos, bebed, em- 
briagaros, carísimos. Pero esta embriaguez nos ha- 
ce sobrios, esta embriaguez engendra la alegría, no 
la de la demencia, sino la de la gracia. La Sabi- 
duría ha edificado una casa, ha levantado sus sle- 
te columnas. El Señor Jesús nos enseña que en la 
casa de ¡su Padre hay muchas moradas. A esta 
Casa has de correr por consiguiente con los ali- 
mentos del alma y las bebidas del espíritu, de ma- 
nera que no tengas más hambre ni sed” (De Cain 
et Abel, 1, 20-21; C. S. E. L., XXXII, 1, 356-357) (28), 


v 


Hemos dejado hasta ahora, en este estudio de 
los Padres de la Iglesia, una de las comidas ritua- 
les más importantes del Antiguo Testamento, la de 
la Pascua. No tratamos ahora de estudiar la ti- 
pología de la Pascua en general. Sería un tema 
inmenso. Nos habremos de contentar con algunas 
indicaciones referentes a la cena pascual propia- 
mente dicha, es decir, con un estudio somero de la 


(27) Lew, Sobria ebrietas, pp. 146- 157; QUASTEN, So- 
bria ebrietas i1 .Ambrosii De Sacramentis, Mel. Mohlberg, 
páginas 118 ss. 

(28) En el De bono mortis (20-23), Ambrosio relaciona la 
invitación del Cantar de los Cantares con la parábola de los 
invitados al banquete de bodas, e interpreta tanto una co- 
mo otra en sentido místico. 
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simbólica del cordero, de los ázimos y de las hier- 
.bas amargas, así como de la preparación del cor- 
dero y de las circunstancias en que debía tener lu- 
gar la cena. Ya hemos visto que el judaísmo había 
comenzado a dar un sentido escatológico a esta 
cena, viendo en ella la figura del banquete del Rei- 
mo. Por otra parte nos hemos encontrado con esta 
tipología escatológica en San Lucas (XXII, 16-18). 
Esta tradición proseguirá en los Padres de la lgle- 
sia (Orígenes, Hom. Num., XI, 1). Pero, lo mismo 
que en lo referente a las demás comidas, la tradi- 
ción cristiana nos va a mostrar que el aconteci- 
miento escatológico, figurado por el Antiguo Tes- 
tamento, se halla ya realizado en Cristo y en la 
Iglesia. Y esto hará que encontremos, a propósito 
de la cena pascual, los diversos estratos tipológi- 
cos que hemos discernido para los demás convites. 

Una vez más comenzaremos por el Nuevo Tes- 
tamento. Y podremos comprobar también aquí que 
los estudios de los Padres no hacen más que pro- 
longar a éste. Pero lo que es verdaderamente no- 
table es que la tipología de la. cena pascual, que nos 
da el Nuevo Testamento, es la que hemos llamado 
mística, y que muestra en las disposiciones del al- 
ma individual la realización de las figuras de la 
Escritura. Los dos textos esenciales son en primer 
lugar 1 Cor,, V, 7: “Alejad la vieja levadura Para 
ser masa nueva, como sois ázimos, porque nuestra 
Pascua, Cristo, ya ha sido inmolada. Así pues, fes- 
tejémosla no con la vieja levadura, no con la leva- 
dura de la malicia y de la maldad, sino con los 
ázimos de la pureza y de la verdad”. Según esto, los 
ázimos de la cena pascual son figura de las disposi- 
ciones del cristiano tras la realización de la verdade- 
ra Pascua. Estas disposiciones deben constituir una, 
renovación total de su ser, ya que pertenece a una 
hueva creación, de la que es principio esa resu- 
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rrección de Cristo que coincide con la primavera 
del año. Lo mismo que los ázimos, el alma del cris- 
tiano no debe tener mezcla alguna de las pasadas 
disposiciones, es decir, debe ser pura y verdadera. 

El segundo texto del Nuevo Testamento que in- 
teresa para nuestro tema lo constituye el comien- 
zo de la primera Epístola de San Pedro. A decir 
verdad, en este texto, es el conjunto de la Pascua 
el que es presentado como figura de las disposicio- 
nes del cristiano, pero sin embargo hay varios; 
rasgos que se refieren a nuestra cena: “Por lo cual 
ceñidos los lomos de vuestra mente, sed sobrios y 
tened vuestra esperanza completamente puesta en 
la gracia que os ha traído la revelación de Jesu- 
cristo... Considerando que habéis sido rescatados 
de vuestro vano vivir según la tradición de vues- 
tros padres, no con plata y oro corruptibles, sino 
con la sangre preciosa de Cristo, como de cordero 
sin defecto ni mancha, ya conocido antes de la 
creación del mundo y manifestado al fin de los 
tiempos por amor vuestro” (1 Petr., 1, 13-21). No 
insisto en el final del pasaje que no nos interesa 
directamente. El cordero “sin defecto” es una alu- 
sión al Exodo, XII, 5. En cuanto a la designación 
de Cristo “desde antes de la creación del mundo” 
y “su manifestación al fin de los tiempos”, parece 
ser una interpretación simbólica del cordero esco- 
gido el décimo día e inmolado el décimo cuarto por 
la tarde (Pseudo—Crisóstomo, Hom. Pasch., VI; 
P. G., LIX, 724, 735). Lo que nos interesa es el co- 
mienzo. No hay duda de que es una exégesis tipo- 
lógica de la cena pascual. “Ceñidos los lomos del 
espíritu” es una interpretación simbólica del Exo- 
do, XII, 11: “Tened ceñidos los lomos.” “Sed so- 
brios” es una alusión a los elementos de la cena 
pascual. En cuanto a la esperanza en la que se 
apoya el alma durante el tiempo de su espera, pue- 
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de muy bien ser una interpretación simbólica del 
“báculo en la mano” (Gregorio de Nisa, P. G., XLIV, 
357 B) (29). 

La tradición de la Iglesia va a prolongar las 
indicaciones del Nuevo Testamento haciéndolas €x- 
tensivas a nuevos objetos. Así Orígenes nos da to- 
da una alegoría de la cena pascual. Las carnes del 
cordero son la palabra de Dios, que es alimento es- 
piritual del alma: “Si os decimos cosas perfectas, 
os damos de comer las carnes del Hijo de Dios” 
(Hom. Num., XIII, 3). Las hierbas amargas son la 
tristeza sobrenatural que tiene su fuente en el arre- 
pentimiento por nuestros pecados (Com. Jo., X, 18; 
Preuschen, 188, 18). La carne del cordero no debe 
ser comida cruda, “como lo hacen los esclavos de 
la letra”, ni cocida en agua, “como lo hacen quie- 
nes convierten lo que está escrito en un sentido 
diluído”, sino que el ardor del espíritu y las pala- 
bras de fuego que Dios ha puesto en nuestra boca, 
han de hacer cocer las carnes del Cordero, de ma- 
nera que quienes las reciban puedan decir que ar- 
día su corazón en el camino, mientras les explica- 
ba la Escritura” (188). Preciso es comenzar por la 
cabeza, es decir, por las doctrinas que se refieren 
a las cosas celestiales, para acabar por los pies, es 
decir, por los infiernos. Las interiora son las doc- 
trinas místicas y “reservadas (189). 

Aquí aparece por consiguiente la interpretación 
espiritual nacida del Nuevo Testamento como la 
más tradicional. Pero junto a ella nos encontra- 


(29) Puede observarse que el banquete pascual era ya 
objeto de un comentario simbólico en el judaismo. Para la 
Mishna, los panes sin levadura y las hierbas amargas sig- 
nifican la prisa en la salida de Egipto y la dureza de la 
cautividad (LEeNHARDT, Le sacrement de la sainte Céne, p. 17), 
Filón interpreta los ázimos en el mismo sentido que I, Cor., y 
l Petr. (Spec. leg., 145), 
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mos, aunque de manera mas limitada, con una in- 
terpretación mateana y con una interpretación eu- 
carística, lo mismo que con los demás banquetes. 
La interpretación mateana, halla en las circunstan- 
cias de la cena pascual, los acontecimientos de la 
Pasión de Cristo. Podemos dar con esta interpre- 
tación, muy en especial entre los Occidentales, Pa- 
ra Tertuliano, las hierbas 'amargas no designan 
los sufrimientos del cristiano, sino las amarguras 
de la Pasión de Cristo (P. L., II, 630 B). Melitón 
de Sardes desarrolla «el simbolismo en su Homilía, 
Pascual: “Tú lo has matado en la Gran Fiesta. De 
ahí que sea amarga para ti la fiesta de los ázimos, 
según está escrito: Comeréis los ázimos con hier- 
bas amargas. Amargos son los clavos con los que 
lo has taladrado, amargas las palabras con las que 
le has injuriado, amarga la hiel que le has dado a 
beber, amargas las espinas con las que le has co- 
ronado” (93-94; Campbell-Bonner, pp. 153-155). 
Este tipo de interpretación es extendido a otros 
detalles de la manera de comer el cordero en la 
Homilía Pascual del Pseudo-Crisóstomo. Los cua- 
tro días que separan la elección del cordero de su 
comida no significan ya, como parecía sugerirlo 
la Prima Petri el espacio que separa la preexis- 
tencia del Verbo encarnado en el designio divino 
y su venida al fin de los tiempos, sino el que me- 
dia entre la arrestación de Jesús y su crucifixión. 
Este rasgo es completamente característico de la 
interpretación que hemos llamado mateana. Puede 
comparársela con la interpretación que ¿el Evange- 
lio de Juan hace cuando relaciona el detalle de las 
piernas no rotas de Jesús, con el pasaje del Exodo 
que ordena no se quiebren los huesos del Cordero 
Pascual, interpretación que constituye una exége- 
sis típicamente anecdótica de un detalle de la cena 
pascual. Las carnes asadas en el fuego significan 
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la naturaleza humana de Cristo. La cabeza, las pa- 
tas y los intestinos significan “la altura, la pro- 
fundidad y la amplitud” del amor de Cristo cruci- 
ficado, que reune todo en su persona. Estos últimos 
rasgos revisten un carácter más teológico, pero se 
refleren stempre al acontecimiento de la pasión. 

En cuanto a la interpretación eucarística, la 
encontramos en un grupo de homilíag pascuales 
que forman parte del mismo grupo que las que he- 
mos citado anteriormente, pero que, a no dudarlo, 
son obra de otro autor (30). Tras de haber rela- 
cionado con el bautismo la unción con sangre de 
los dinteles de las casas de los Judíos, 'el autor 
compara la manducación del Cordero a la comu- 
nión: “Tras de la unción viene la manducación, por 
la cual es recibido en nosotros el cuerpo divino y 
se une a nosotros para unirnos a él ” (LIX, 727 A). 
Las circunstancias del banquete se convierten aquí 
en las de la preparación para la comunión: la pro- 
hibición de comer carne cruda significa la necesidad 
de una preparación. Los ázimos y las hierbas amar- 
gas conservan su sentido tradicional de simplici- 
dad y penitencia, pero dando a estas disposiciones 
el sentido de una preparación para la recepción de 
la Eucaristía. “La Ley nos muestra cómo es me- 
nester que nos acerquemos a la Eucaristía, y qué 
plan de vida es preciso que llevemos una vez que 
hayamos participado de ella” (729 B). Esta inter- 
pretación se halla en San Cirilo de Alejandría (De 
Ador. LXVIIL, 1073 C). Pero es preciso reconocer 
que no existe semejante interpretación en fecha, 
más lejana. 

Entre las comidas, en las que ha participado Cris- 
to, hay una, de la que es preciso se haya más de 
uno asombrado de que la hayamos como olvidado, 


(30) Dom CoxxoLLY, Journ. theol. stud., 1945, p. 192, 
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ya que parece la más importante de todas. Me re- 
fiero a la última comida que tuvo Jesús con los Su- 
yos, es decir, a la Ultima Cena. Se debe a que nOs 
ha parecido que hubiera sido un tanto prematuro 
hablar de ella antes de haber recorrido el ciclo to- 
tal de la tipología de la comida, porque parece 
participar precisamente de los diversos aspectos 
que hemos estudiado, y se sitúa en los diversos pla- 
nos en los que se han: ido situando sucesivamen- 
te estos aspectos. Y aquí parece que estriba preci- 
samente la respuesta a uno de los enigmas de la 
teología neo-testamentaria de nuestros días. Ya 
se sabe, en efecto, que los exégetas, los protestan- 
tes en especial, discuten para saber a qué género 
de comida pertenece la Cena (31). ¿Es una comida 
pascual o una comida como las que reunían de or- 
dinario a Jesús con sus discípulos? ¿Tiene un sen- 
tido sacramental o un sentido escatológico? No hay 
duda de que se dan argumentos en favor de cual- 
quiera de estas tesis. Lo cual prueba que ninguna 
de ellas llega a imponerse. 

¿No será por ventura que la Cena del Señor se 
nos aparece enriquecida con toda la significación 
tan compleja que nos ha hecho entrever la tipo- 
logía de las comidas? Es en primer lugar una comi- 
da de Cristo con los suyos, y, como tal, es la rea- 
lización del banquete mesiánico en el que son con- 
vidados los hombres todos a comer con el Hijo del 
Hombre. Por este mismo hecho aparece como una 
realización de la tipología del festín en el Antiguo 
Testamento. Es al mismo tiempo una. figura del ban- 
quete escatológico, en el que beberá Cristo en su Rei- 
no del fruto de la vid, y recibirá a su mesa. a los 


(31) F. J. LrenHarDr, Le sacrement de la saínte Céne, 
1948; JOACHIM JEREMIAS, The last supper, Journ. theol. stud., 
1949, p. 1 ss. 
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suyos. Es un banquete pascual, y, también en este 
sentido, aparece como la realización de lo que figu- 
raba el cordero inmolado y como una profecía del 
verdadero Cordero. Pero, finalmente, es más que 
todo eso. No es tan sólo la prefiguración sino que €s 
también la institución del sacramento de la Euca- 
ristía. Y por este mismo hecho parece constituir un 
orden aparte, ya que pertenece al mundo de la vida, 
terrena de Cristo y es al mismo tiempo la inaugu- 
ración de su vida sacramental. De esta manera 
puede decirse que reune en su realidad los diversos 
planos que hemos discernido antes, y constituye al 
mismo tiempo como el centro misterioso en torno 
al cual se organiza todo el significado bíblico de la, 
comida. 
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CAPITULO VI 


EL DESARROLLO DE LA HISTORIA 


La tipología bíblica nos ha mostrado una se- 
gunda característica de la historia cristiana, la 
unión orgánica entre ¡sus diferentes etapas. Los 
teólogos tratarán de comprender la ley interior de 
este encadenamiento, que constituye propiamente 
el designio de Dios, Será San Ireneo el primero en 
mostrar, en presencia de la separación radical ope- 
rada por los gnósticos entre el Antiguo y el Nuevo 
Testamento, que ambos son obra de un mismo Dios, 
y que formam parte de una misma economía. Ya 
antes hemos aludido a esta concepción de San lIre- 
neo. Esta concepción de una historia sagrada con- 
cebida como un crecimiento ha sido desarrollada 
de manera muy especial por la teología oriental, y 
ha hallado en Gregorio de Nisa su forma más aca- 
bada. Para él el designio de Dios, la historia total, 
constituye una áGxolovBla, una sucesión ordenada, 
que tiene como término el instaurar todas las cosas 
en Cristo (1). 

Gregorio ha recibido este término de áxoAouBla de 
la filosofía griega, y muy en especial de Aristóteles, 

(1) Véanse otras concepciones análogas en San Agustín 


(J. GuiTroN, Le Temps et Véternité chez Plotin et saint 
Augustin, p. 340 y slg.), 
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en el cual dirige aquél los fenómenos de la natu- 
raleza. Gregorio, por su parte, lo utiliza para desig- 
mar el desarrollo progresivo del plan de Dios en 
todas sus etapas. Esa sucesión ordenada aparece ya 
en la creación material: “Quien contempla las obras 
admirables de la naturaleza, sabe muy bien que el 
fruto no puede madurar más que a. partir de la se- 
milla y de las yemas, ya que esta sucesión (GxoAou- 
Vía) maravillosa lo conduce a su perfección” (XLVI, 
547 D). Las leyes naturales no son en manera al- 
guna expresión de un destino ciego, sino de una 
Providencia que conduce todas las cosas a su fin, 
que es la unión con Dios. “No tenéis razón, oh hom- 
bres, en quejaros y afligiros del encadenamiento 
de la sucesión necesaria de las cosas. Desconocéis 
hacia qué fin conduce cuanto se halla dispuesto en 
el universo (oikovoúpeva). Es preciso en efecto que 
todo, según un orden progresivo (táfe: kad dáxokAou- 
Gía), según la sabiduría artista de quien lo dirige, 
se vea unido a la naturaleza divina” (XLVI, 105 A). 
Puede decirse que se halla reunido en este párrafo 
todo el tema de la ákoAouBia. Para los hombres no 
se trata más que de una sucesión inevitable. En 
realidad se trata de un avance progresivo y orde- 
nado hacia un fin. Y este fin lo constituye la asi- 
milación con Dios. La dáxoAovdia es un proceso de, 
divinización. 

En este sentido le sirve la expresión a Gregorio 
para expresar una de sus doctrinas esenciales, la, 
de la creación total de las cosas desde un principio, 
y de su desarrollo sucesivo en virtud del dinamismo 
interno en ellas depositado. “Decir que el mundo 
ha sido creado en resumen (tv «pyA) significa que 
Dios ha constituído en un instante, de manera co- 
lectiva, los principios, las potencias y las causas de 
los seres y que la existencia de éstos ha sido sus- 
citada desde el primer movimiento de su voluntad. 
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Pero el poder y la sabiduría que les habían sido con- 
feridos se desarrollan según un encadenamiento, 
de manera que sea. conducida a su perfección de 
un modo ordenado cada parte del cosmos. Cada, 
cosa aparece a su vez como algo que sigue de ma- 
mera necesaria a la precedente, según la necesidad 
de la naturaleza artista, y esto sucede con todo 
lo que se halla incluído en ese encadenamiento 
(áxokdoudia)” (XLIV, 72 C) (2). 

Hay un caso sin embargo de sumo interés en la 
evolución de la realidad según una ley interior de 
desarrollo. Es el casa del desarrollo paralelo del 
alma y del cuerpo, partiendo de la presencia de sus 
principios en el germen: “Creemos nosotros que el 
género humano se desarrolla y se manifiesta pro- 
gresando, hacia su perfección, por una «evolución 
(ákolAouBia) física, sin que reciba del exterior nada 
que le ayude a ese crecimiento, sino que progresa 
de por sí mismo, de una manera regular, hacia su 
estado de perfección... Así la forma del hombre que 
debe existir se halla en potencia en el germen, pero 
se halla oculta en él ya que no puede manifestarse 
más que según una sucesión necesaria” (236 B-C). 

Pero ora se trate de la vida, ora del cosmos, a 
fin de cuentas la úáxoloudia aparece ligada siem- 
pre a la realidad del tiempo. Y es en este hecho don- 
de estriba precisamente su importancia. No hay mis- 
terio que haya angustiado tanto a Gregorio como el 
del tiempo. Siente él ante la unión del pensamiento 
griego y del pensamiento cristiano, lo trágico y la 
ley inexorable; siente la impaciencia de las esperas 
y la anxiedad de las repeticiones. Pero no responde 
a este drama con la evasión platónica fuera del 
tiempo, sino con la afirmación cristiana de un sen- 
tido del tiempo que, al mostrarle como el lugar en 


(2) Véase asimismo 120 B, 
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que se está realizando un designio divino, le con” 
fiere un valor positivo. Esto que hemos podido ver 
en algún punto concreto reaparece en las visiones 
de conjunto. 

Por una parte la áxolouBia, la sucesión, aparece 
como la ley misma de la criatura, como lo que la, 
distingue fundamentalmente de Dios. Y llegamos 
aquí a la filosofía de Gregorio: “La creación supone 
una extensión espacial; la sucesión regular de los 
fenómenos que constituyen el tiempo se halla con- 
tenida en los eones, pero la naturaleza anterior a 
los eones no se ve sometida a las oposiciones que 
derivan del antes y del después... La creación, en 
efecto, al producirse, como acabamos de decirlo, 
según una sucesión regular (áGxoloudia tádEwc), se 
halla medida por la extensión de los eones. Y si se 
elevara alguien en espíritu, a través de la sucesión 
de los eones, hasta el principio de las cosas engen- 
dradas, su búsqueda se hallaría circunscrita por la 
condición de. los eones, Pero la naturaleza, que se 
halla por encima de la creación, como separada 
que se halla de toda categoría espacial, no se halla 
sometida a sucesión temporal alguna (xpoviky Gko- 
Aovbia) ya que no tiene progreso ni cesación de 
ningún género a partir de ningún principio hasta 
término alguno, por medio de una modificación re- 
lativa a un orden” (XLV, 364 C, 365 A) (3). 

Como puede verse, el término áxoloudía domi- 
na todo este pasaje. Lo caracterisico de la cria- 
tura lo constituye la sucesión, el orden según un 
antes y un después. La criatura es incapaz de li- 
berarse de esta sucesión. Es a fin de cuentas patri- 
monio de la condición creada, que se halla ence- 
rrada en la categoría de espacio y de tiempo. Po- 
drá observarse que Gregorio no limita esta con- 


(3) Véase también XLV, 813 D. 
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dición a sólo el mundo natural, sino a toda. cria- 
tura, Es, no cabe duda, un rastro de influencia po- 
sidoniana. En todo caso nos hallamos frente a la 
raíz metafísica de la áxoloudia, a lo que hace de 
ella, a través de las diversas manifestaciones, la 
característica común. Ya se trate del discurso, del 
la vida, del universo, nada puede escapar a esta 
condición de vivir en una sucesión temporal, 
Gregorio resume con las siguientes palabras Su 
pensamiento: “La naturaleza divina no se halla, 
en el tiempo, sino que de ella procede el tiempo. 
Pero la creación prosigue su curso a través de un 
principio perfectamente reconocido hacia su pro- 
pio fin, a través de los espacios temporales, de ma- 
nera que a ella, como dice Salomón, le es posible 
observar su principio, su medio y su término, de- 
signando por las divisiones del tiempo la sucesión; 
de las cosas que se encierran en ella” (XLV, 365 B). 
Pero “Aquel, por quien todo ha sido hecho (el Ver- 
bo), se halla por encima de todo comienzo de crea- 
ción, de toda categoría de tiempo, de todo orden 
de sucesión” “(táfewcs áxokouBia)” (XLV, 396 B) (4). 
Hasta ahora hemos considerado la áxolouBía en 
el plano filosófico, coma la ley de sucesión, carac- 
terística de cuantas cosas se hallan en el tiempo. 
Esta sucesión pudiera ser interpretada como la ne- 
cesidad inexorable del ciclo regular, aunque impla- 
cable, de los nacimientos :y de las muertes, Pudie- 
ra considerársela también como orientada hacia 
una finalidad. Pero, de limitarse al plano filosófi- 
co, esta finalidad hacia la que dirigia Gregorio el 
sentido de la expresión quedaba incierta. Sólo por 
Cristo va a ser quitado el velo de la «xkoAovdia, só- 
lo por El va a realizarse y convertirse en la expre- 
sión de los designios de Dios, que conduce al hom- 


(4) Véanse también XLV, 433 D y %8 A, 
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bre de:una mañera progresiva hacia su diviniza- 
ción (5). 

Pero entre el plano de la creación y el de la 
redención se introduce un campo particular, en el 
que desempeña un papel «dde primera fila la úxo- 
AouBia, el del pecado. En efecto, tras de haber des- 
crito la creación del hombre, si se considera su 
situación presente, se encuentra uno en presencia 
de un problema: “Menester es por consiguiente, en 
lo que se refiere al hombre, no dejar nada sin so- 
meterlo a examen. En particular, a primera vista 
se dan en el hombre contradicciones: las caracte- 
rísticas de su naturaleza, en la actualidad, y las 
que tenía en un principio, no tienen en apariencia 
lazo alguno necesario (dáxolovBla). Será preciso 
ajustar estas cosas, sirviéndonos de la narración de 
la Escritura y de las especulaciones de la razón, 
de manera que se lorganice toda esta materia por 
la disposición y el lazo de lo que parecía contra- 
decirse” (XLIV, 128 B). 

Es de sumo interés este pasaje: entre la crea- 
ción del hombre y su estado actual faltan algunos 
eslabones. Es preciso reconstituir esta úákolouBia. 
Para ello disponemos de lo que dice la. Escritura, 
pero es menester tratar de comprenderla a la lua 
de nuestra razón. Puede decirse que una gran par- 
be de la obra de Gregorio tendrá como fin el hallar 
esta áxokdoudia, el tratar de dar una explicación 
coherente del paso del hombre de su creación prl- 
mitiva a su estado «actual, partiendo de los datos 
de la Escritura, pero interpretando estos datos. Vol- 
vemos a hallar aquí lo que hemos dicho del méto- 
do de Gregorio. Consiste éste en coordenar, mos- 
trando su relación, los hechos que nos son propues- 


(5) Por ejemplo XLVI 696 B, dónde GkolAouB0ia desig- 
na la economía progresiva de la revelación trinitaria. 
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bos por la Escritura, ya que la Teología es el ejer- 
cicio de la inteligencia que trata Be penetrar en 
el objeto de la fe. 

Así, de la misma manera que nos había expre- 
sado Gregorio la áxoldou8ia de la creación, como 
una progresión regular hacia el bien, va «a mos- 
trarnos frente a ésta un proceso de desagregación, 
Es la genealogía del pecado y de la muerte, que 
tiene su origen en Adán. También desempeña .de 
nuevo la expresión 'un papel de importancia en 
la teología de Gregorio, ya que es ella la que sir- 
ve para designar tanto el pecado original como su, 
trasmisión. Rasgo señalado del pensamiento de 
Gregorio será la posibilidad de una doble inter- 
pretación de la historia, como proceso de crecimien- 
to y como proceso de desintegración. 

Bien claras son estas consecuencias del pecado: 
“Toda la creación de Dios es buena y nada contie- 
ne que pueda ser menospreciado. Mas luego que 
quedó corrompida la vida humana, una vez que 
quedó cogida en el engranaje (áxolovdia) del pe- 
cado y que se esparció éste desde un pequeño co- 
mienzo hasta el infinito en el hombre, la belleza 

“ deiforme del alma, deja de estar conforme a. la ima- 
gen del prototipo” (XLVI, 372 B). Puede verse la 
idea central: una vez introducido en la humanil- 
dad el pecado desarrolla en ella la serie (XroAoudla) 
de sus consecuencias. Este desarrollo tiene un do- 
ble aspecto. Son en primer lugar las consecuencias 
del pecado y lo que supone él para la criatura. hu- 
mana; es luego la transmisión de este pecado a. tra- 
vés de toda la humanidad. 

La áxolovdia es aquí, en primer lugar, el orden 
según el cual se han desarrollado las consecuencias 
del pecado original: “Las diversas etapas por las 
que hemos salido del Paraíso, desterrados con nues- 
tro primer padre, son también las etapas por las 
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que nós es ahora posible volver de nuevó en sentida 
inverso, para llegar a la felicidad de que antaño 
gozábamos. ¿Cuál era esta sucesión (á«koloudla)? 
Es el placer producido por la mentira el causante 
de nuestra caída. La vergienza y «el temor han se- 
guido a la pasión del placer, así como el hecho de 
no atreverse a presentarse más a los ojos del Crea- 
dor, escondiéndose al amparo del follaje. Tras de 
esto han sido enviados al destierro, a esa región mal- 
sana y penosa, en la que se les ha dado el matri- - 
monio en compensación por la muerte” (XLVI, 
373 D-376 A). 

Podrá observarse la presencia de la muerte co- 
mo una de las consecuencias del pecado original. 
Gregorio lo expone, más netamente si cabe, un poco 
más adelante. Tras de haber demostrado que el fin, 
que debe uno proponerse, consiste en ir a la bús- 
queda de una vida que no tenga. como consecuencia 
la muerte, y que es la virginidad esta. vida, escribe: 
“De esta, ¡manera es como se ha detenido la conti- 
nuidad de la propagación (áxokAoudia)Y) de la muerte 
y de la corrupción, que han penetrado la. vida. des- 
de el primer hombre, hasta. la. vida. de quien guarda, 
la virginidad. No es posible en efecto detener a la 
muerte mientras se realice la. generación humana, 
por medio del matrimonio” (XLVI, 377 A y D). Como 
podrá observarse, nos encontramos aquí con una; 
nueva visión de la muerte: ésta aparecía antes co- 
mo una consecuencia de la naturaleza, aquí por el 
contrario es una consecuencia del pecado. 

Por otra parte la ákodovdía es el eco del pecado 
de Adán en toda la humanidad. Es propiamente la 
trasmisión del pecado original: “Al caer en tierra, 
el primer hombre, como consecuencia de sus peca- 
dos, y ser llamado por ello terreno, arrastró (Gáxó- 
hovBov) en su caída a cuantos de él procedían, los 
cuales por lo mismo nacieron como él terrenos y 
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mortales” (XLVI, 1312 A) (6). El pecado de Adán es 
de esta manera el principio de una propagación del 
pecado” “(áxolAoudix TV kaxóv)” (XLIV, 477 A). 

Junto a esta tramsmisión del pecado a través de 
la humanidad, se halla también la progresión del 
pecado en el interior de cada existencia humana, 
Es esta progresión la que “viene a interrumpir el 
bautismo, al detener la continuidad de la sucesión 
de los pecados (XkolouBla)” (XLIV, 364 B). Pero 
estos pecados no representan tan sólo un desarrollo 
o un progreso, sino que se engendran mutuamente 
según un orden constante: “Al seguir sus propios 
caminos, según una progresión (áxolov8la) mala, 
el pecado avanza, procediendo metódicamente se- 
gún un encadenamiento perverso” (XLIV, 416 B). 
Si es vencida la concupiscencia aparece el orgullo, 
“y dirige el demonio esta mala secuencia (dkoAou- 
biax) del pecado” (416 C). 

La áxolouvBla consiste en este pasaje en que el 
demonio, al ser rechazado de una posición se replie- 
ga sobre otra posición que ya antes ocupaba; pero 
existe también el orden inverso, que es el de la 
progresión: “De la misma manera que es imposible, 
cuando se tira en una cadena de un extremo, que 
no se pongan en movimiento todos los demás esla- 
bones hasta el último de ellos, ya que el movimiento 
se transmite en serie continua desde el primero de 
los eslabones («koloúBov), así también las pasio- 
mes bumanas se hallan implicadas unas en Otras. 
Para describir esta cadena de maldad, el placer 
conduce a la vanagloria, la vanagloria arrastra a 
la codicia, la codicia al orgullo, el orgullo a la en- 
vidia, la envidia tiene como consecuencia (4xkoAoubdia) 


(6) Asimismo “Eva, por haber sido en un principio cóm- 
plice de la serpiente, ha traído consigo a la vida el prin- 
cipio del pecado y su propagación (áxoAouB8io)” (XLV, 892 B). 
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la hipocresía, ésta arrastra a la crueldad, y todo esto 
nos lleva a la gehenna, Ya ves cómo en la cadena, 
de los vicios todos proceden de uno sólo, del placer. 
Una vez que se deja introducir en la vida la serie 
(ákoAouBia) de estas pasiones, no hay más que una 
manera de sustraerse a ellas, que es la de romper 
con la vida que ha dejado que ppenetraran en ella 
tal serie de miserias” (XLVI, 314 B) (7). 

Por otra parte, continúa despiadadamente Gre- 
gorio, “es la naturaleza misma, conducida por su 
propia ley, la que arrastra necesariamente a todo 
este malestar a quienes andan por sus caminos” 
(XLVI, 345 A-B). Así “quien quiere entregarse a la 
contemplación de las cosas invisibles, menester es 
que se retire de esa seducción («kolouBia) de las 
ocupaciones humanas” (XLVI, 349 B). De otra. suer- 
te quedará aprisionado “por el engranaje (áxoAou- 
0ía) de las vanas actividades de esta vida” (XLIV, 
560 A). Vemos aquí una concepción de la ákoloudia 
de la vida humana más pesimista que la que hemos 
podido encontrar más arriba. Se nos muestra como 
fuente inevitable de pecado. No es posible la salva- 
ción más que sustrayéndose a, su imperio. Téngase 
en cuenta que la mayor parte de los textos que he- 
mos citado forman parte del Tratado de la. Virgini- 
dad, primera obra de Gregorio que constituye un 
elogio de la vida monástica. Fácil es pues de com- 
prender el carácter un tanto exagerado de la. tesis. 

Gregorio va a confrontar con este orden del pe- 
cado el de la gracia. Y los opone mutuamente. Es- 
cribe a continuación del pasaje sobre el pecado ori- 
ginal que acabamos de citar: “Dios ha opuesto (a 
la áxoloudia del pecado), y ello de manera nece- 
saria, la segunda áxoAou9ia, por la cual el hombre 
de mortal es devuelto a la inmortalidad, verdad que 


(D Véase XLIV, 553, B: con la imagen de la serpiente. 
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expresa de manera equivalente San Pablo, cuando 
dice que es comunicado el bien a la naturaleza a 
partir de una persona, de la misma manera que por 
culpa de uno sólo se ha esparcido el mal en el mun- 
do, por la sucesión de las generaciones” (XLIV, 1312 
B) (8). Como puede verse, en este pasaje la úáxo- 
AovBia sirve a Gregorio para expresar la doctrina 
paulina de la transmisión del pecado a partir de 
Adán, y de la gracia a partir de Cristo. 

Aquí por consiguiente, la áxokouBia es en primer 
lugar el eco, en la humanidad toda, de la nueva 
creación realizada en la resurrección de Jesucristo: 
“En la pasión de su naturaleza humana, ha reali- 
zado Cristo la economía (olkovopia) de nuestra sal- 
vación, habiendo separado por un tiempo el alma, 
del cuerpo, pero sin separarse de ninguno de los 
dos a los que se había unido otrora, y reuniendo de 
nuevo lo que había sido separado, para poder con 
ello dar el principio de la. resurrección de los muer- 
tos que había de repercutir (áxkoklouvdia) a través 
de toda la naturaleza humana” (XLV, 548 B-C) (9). 
Nótese cómo en este pasaje coinciden casi los con- 
ceptos de oixovouia y áxkoloudia. Esta segunda ex- 
presión tiende en Gregorio a ocupar el puesto de 
la primera, la cual pertenece a la patrística ya ar- 
caica de Ireneo (10). 

En un pasaje curioso nos describe Gregorio la 
propagación de la gracia de Cristo, gracia que se 
llega en un principio a las almas más santas, pa- 
ra luego extenderse hasta los mayores pecadores: 
“La destrucción del pecado y la abolición de la 


(8) Por otra parte es un principio que “el bien ha 
de suceder necesariamente al mal, ya que éste es liml- 
tado” (XLIV, 201 C), 

(9) Véase idéntica doctrina en XLV, 52 C. 

(10) Esto es patente en la expresión A «xkoloubía TOU 
pjuornpiov (XLV, 65 A) que es harto corriente. 
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muerte han tenido en Cristo su principio, y han 
sido luego aplicadas a las generaciones humanas 
según un orden progresivo (táfic kai dáxoAoubia)” 
(XLIV, 1313 B). La gracia alcamza en primer tér- 
mino a un Pablo, luego a un Timoteo, “y sigue de 
esta manera hasta que llega la serie (áxokovBia) a 
aquéllos en los que domina el mal sobre el bien” 
(1313 D). 

Y prosigue entonces la propagación siempre “de 
una manera proporcional. Partiendo de aquéllos, 
en quienes es menor la parte del pecado, se ex- 
tiende la serie (ákoAouBia), de quienes son devuel- 
tos al bien, hasta aquéllos que descuellan en el mal, 
y ello hasta tanto que llegue la progresión del bien 
hasta los límites del pecado, y llegue a abolir a 
éste (XLIV, 1313 D-1316 A). La historia de nuestra 
salvación se nos muestra de esta manera como una. 
invasión progresiva del bien que trata de reducir el 
pecado (11). 

Lo que a nosotros nos interesa es que la dro- 
AouBíx se nos muestra como característica de la 
restauración de la naturaleza humana por Cristo. 
Esto, como lo hemos podido ver, es verdad de to- 
da la naturaleza humana, Sólo de una manera pro- 
gresiva llega a posesionarse de ella la gracia. Pe- 
ro es verdad también de cada alma humana, Y 
aquí estriba la diferencia con la creación primi- 
tiva en la que había sido creado el hombre en es- 
tado de perfección. Aspecto éste que es subrayado 
por Gregorio en un pasaje sumamente interesan- 
te: “Esta es la doctrina: no ham sido los seres 
ereados por primera vez y creados de nuevo según 
la misma disposición (áxokdouvdia) (XLIV, 1109 A). 


(11) Gregorio observa que para quienes siguen (4xkoAov" 
Gía) a quien ha inaugurado se dan dos etapas: el bautis- 
mo y la resurrección (XLV, 89 A), 
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En qué consiste esta diferencia. “Cuando ha 
subsistido en un principio la naturaleza de la crea- 
ción por el poder de Dios, cada ser ha sido insti- 
tuído desde un principio, y ello de manera inme- 
diata, en su perfección. Ahora bien, la naturaleza 
humana era una de esas criaturas, A ella, lo mis- 
mo que a las demás criaturas, no le ha sido posi- 
ble progresar hacia su perfección, ya que desde el 
comienzo de su existencia ha sido formada en su 
perfección. Pero una vez que, asimilada a la. muerte 
por su inclinación hacia el pecado, cayó del lugar 
que en el bien ocupaba, no recupera la perfección de 
golpe, como en su primera existencia, sino que pro- 
«gresa hacia el bien, eliminando poco a poco las 
disposiciones contrarias, según un orden progre- 
sivo (Táfic kold áxokdouBia)” (XLIV, 1109 B-C) (12). 

Aquí se nos muestra «a plena luz el misterio del 
tiempo y aparece su contenido religioso, Tiene por 
objeto, como ya Orígenes lo había vislumbrado, el 
permitir el retorno de las libertades a Dios, rebor- 
no que ha de ser necesariamente progresivo (13). 
Ya antes lo hemos visto: es el lugar en que se Tea- 
liza un proceso de divinización. “Menester es que 
todas las cosas, según una progresión regular (Túfic 
xai GáxokdovBla) se hagan semejantes a la natura- 
leza divina, por la sabiduría artista de quien las 
dirige” (XLVI, 105 A). Verdad ésta que vuelve a 
decir Gregorio en otro pasaje: “La naturaleza hu- 
mana va haciéndose semejante a Dios por etapas 
progresivas (65% kai áxodouBia). En primer lugar, 
los profetas y las prescripciones legales le han da- 
do su luz. Tras de lo cual ha venido el resplandor 
maravilloso de la luz” (XLIV, 864 C-D). De esta 


(12) Véase asimismo XLIV, 256 A. 
(13) Véase XLVI, 525 B-525 E, con la expresión mEpPLO” 
Bixd áxoAoudla 625 B), 
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manera la ákolouBla aparece como la economía de 
la historia de nuestra salvación, como la serie de 
las alianzas, 

Pero esta progresiva unión con Dios es algo que 
ha de tener lugar en cada alma: “De la misma 
memera que la edad primera, la de los niños de 
pecho, se nutre aún con la leche de los pechos ma- 
ternos y a esta alimentación sigue otra, proporcio- 
nada al sujeto y adaptada a su alimentación has- 
ta que llega aquél a su madurez, así también, se- 
gún yo creo, participa el alma de la vida según 
la naturaleza de una manera siempre proporcio- 
nada, según un orden progresivo (ráfge: xkoal dxko- 
AovBia) participando de los bienes que se le pro- 
ponen en la bienaventuranza según se lo permite 
su capacidad” (XLVI, 180 A) (14). Una vez más, 
la áxolovdía nos anuncia un tema muy del gusto 
de Gregoria, el del progreso continuo de la vida 
espiritual según un crecimiento orgánico (15). 

Esta tentativa de Gregorio aparece como una 
de las más profundas, que se han realizado, para 
estudiar el orden de la historia de nuestra salva- 
ción, integrando en ella la historia total. Verdad 
es que son posible también obras concepciones, No 
coincide con ella la que nos propone San Agustín 
en La. Ciudad de Dios, y de la cual hemos hablado. 
Si fuera preciso compararias, diríamos que San 
Agustín insiste más en la acción de Dios, y Gre- 
gorio en la libertad humana. Lo cual está total- 
mente de acuerdo con las tendencias generales de 


(14) Existe una serie (áxoAoubdia) de virtudes opuesta 
a la de los vicios (XLIV, 1253 B). 

(15) También la vida litúrgica conoce una XxoAouB8ía: 
€s la “serie regular” de las fiestas (XLVI, 701 C), Véase 
esimismo XLVI, 788 C, 789 A, 813 A, 
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la teología occidental y de la teología. oriental. Apa- 
recen aquí como complementarias, ya que cada una 
de ellas, dentro del misterio teándrico de la his- 
toria, con el que una vez más nos encontramos aquí, 
insiste más en un aspecto (16). 

(16) Sobre las fuentes de la doctrina de la áÍxoAoudio. 


véase mi artículo: 'Axokoudía chez Gregoire de Nysse, 
Rev. Sc. relig., julio de 1953. 
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CAPITULO VII 


CUARESMA Y PENTECOSTES 


Llegamos finalmente a la última característica de 
la historia sagrada, a su aspecto escatológico. La 
historia sagrada no constituye una simple evolu- 
ción homogénea. Sino que incluye una oposición 
entre el siglo presente y el siglo futuro. Todo el 
movimiento de la historia se halla en último tér- 
mino ordenado a la consumación de las cosas y al 
advenimiento de la Jerusalén futura. Existe un 
fin de la historia. Y les éste, como lo hemos repe- 
tido, uno de los rasgos esenciales de la. visión cris- 
tiana de las cosas, visión que se opone lo mismo a 
un mundo eterno e inmóvil que a una evolución 
indefinida. Problema éste que hemos abordado a 
menudo. Vamos a estudiarlo una vez más. Como 
siempre daremos comienzo por la tipología bíblica. 
La concepción de los dos eones se halla expresada 
en ella por diversas categorías. Una de ellas es la 
de la oposición entre la semama cósmica y el 0c- 
tavo día. En otro lugar hemos tratado de este pro- 
blema y hemos hecho ver la deformación que ha 
sufrido en el milenarismo (1). 


(1) Bible et Liturgie, p. 355 y sig.; La typologie mil- 
lénariste de la Semaine dans le christianisme primitif, Vi- 
giliae christianae, II, 1948, p. 3 y sig, 
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Otra concepción la constituye la oposición en- 
tre los cuarenta días, tiempo que representaría, el 
tiempo del mundo, y la cincuentena, Pentecostés, 
como figura del mundo futuro. Vamos a estudiar 
esta concepción, bíblica y litúrgica, en los diferen- 
tes estadios de su significación en la historia de 
nuestra salvación. Se halla ligada esencialmente a 
la teología de la historia y a su significado escato- 
lógico. Estudiaremos, en primer lugar, los orígenes 
de esta teología de la historia, en el significado del 
simbolismo de los cuarenta días en la Escritura. 
Veremos más tarde la aplicación que de ella po- 
demos hacer a la concepción de la totalidad historia, 
concebida como preparación del mundo futuro. Tie- 
ne este nuestro estudio su interés en su fundamen- 
bo bíblico y litúrgico. Inscrito de esta manera en 
la existencia cristiama presente, en Cuaresma y 
Pentecostés, nos muestra la visión cristiana de la 
historia como preparación y espera de €se mundo 
que ha de venir. 

Es ley ordinaría de la tipología bíblica que 
las realidades del Antiguo Testamento sean, en 
primer lugar, figura del misterio de Cristo en el 
cual hallan ellas su realización. En el caso que nos 
ocupa por consiguiente, los cuarenta días pasados 
por Cristo en el desierto, días que constituyen un 
tiempo de ayuno y tentación, se hallan de lleno en 
muestra exposición. No cabe duda alguna en efec- 
to respecto de la relación que los une com los cua- 
renta años pasados por Israel en el desierto, para 
ser allí tentado, y con los cuarenta días que pasa- 
ron ayunando Moisés y Elías. Como no cabe duda 
alguna tampoco respecto de la relación de los cua- 
renta días de Cuaresma con aquéllos. Nos encon- 
tramos pues aquí con los tres planos sucesivos de 
la historia de la salvación, el del Antiguo Testa- 
mento, el de Cristo y el de la Iglesia. Por otra par- 
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te los sacramentos de la Iglesia son a su vez figu- 
ra de las realidades escatológicas: esto es verdad 
también de la Cuaresma, la cual es algo así como 
la expresión litúrgica y simbólica de esa caracte- 
rística de preparación que es la del mundo presen- 
te. 
Normalmente los Padres de la Iglesia se pre- 
eguntan sobre el misterio del número cuarenta, a 
propósito de los cuarenta días pasados por Cris- 
to en el desierto. Oigase a San Hilario: “El demo- 
nio sabía muy bien que las aguas del diluvio se 
habían esparcido por la superficie de la tierra en 
cuarenta días, y que asimismo durante cuarenta 
días había sido explorada la tierra prometida, co- 
mo había sido redactada por Dios la Ley de Moi- 
sés y vivido el pueblo en el desierta de la vida de 
los ángeles” (2). Y a San Ambrosio: “Cuarenta 
días: puedes reconocer en él el número simbólico 
(mysticum). Recuerdas que durante este número de 
días se han esparcido las aguas del Diluvio, se ha 
santificado por medio del ayuno el profeta, ha me- 
recido el Santo Moisés recibir la ley, y han vivido 
los Padres, en el desierto, del pan, de los ánge- 
les” (3). 

Para qué seguir multiplicando estas enumera- 
ciones (4). Podrá uno observar sin más que ciertas 
alusiones aparecen como propias del autor que las 
ha redactado, y que otras en cambio son comunes 
a todos. Sólo éstas nos interesan ya que sólo éstas 
constituyen la tradición eclesiástica y presentan 
por lo mismo una garantía de antigúedad y de 


(2) Co. Math., 1, 1; P. L., IX, 928, A-B. 

(3) Exp. Luc., IV, 14; C. S, E. L,, XXXII 4, p. 147. 

(4) Podrá hallarse una lista completa de Jos usos del 
número cuarenta en la Escritura, en V. LARRAÑAGA, L”As- 
cension de Notre-Seigneur dans le Nouveau Testament, Ro- 
ma, 1938, pp. 602-628. 
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autenticidad. Dos son estas alusiones: Los cuarenta: 
días de la tentación en el desierto y los cuarenta 
días de ayuno de Moisés y de Elías. Las demás cons- 
tituyen desarrollos secundarios. Son por consiguiente 
estos dos los temas cuyo contenido vamos a. estu- 
diar, El número cuarenta no es en efecto más que 
un signo. Lo que realmente importa es captar las 
realidades a. las que aquél nos remite. No se trata 
aquí de una simbólica abstracta de los números, 
fundada en sus propiedades naturales, sino de re- 
fonancias bien determinadas y concretas que para 
la tradición judeo-cristiana tenía un número de- 
"terminado como consecuencia. de los sucesos con: 
los que de hecho se había visto asociado. 

Es el primero el de los cuarenta años pasados en 
el desierto. Para los Números estos años constitu- 
_ yen el tiempo en el que se manifiesta la cólera de 
Yavé contra la generación salida de Egipto, gene- 
ración que no ha de entrar en la tierra prometida: 
“Según el número de días que habéis empleado en 
” explorar el país—tantos días como años—cargaréis 
con el peso de vuestras iniquidades durante cua- 
renta años, y veréis qué es eso de estar alejados de 
mí” (XIV, 34). Y además “ardió en cólera Yavé con- 
tra Israel y los hizo errar por el desierto durante 
cuarenta años, hasta tamto que quedó aniquilada 
la generación que había cometido el mal a los ojos 
de Yavé” (XXXII, 13). Concepción ésa que parece 
ser la más antigua. No deja. de ser digno de tenerse 
en cuenta que este simbolismo de los cuarenta. años 
como tiempo de castigo vuelve a hallarse a propó- 
sito del diluvio (Gen., VII, 4, 12) y en Ezequiel (IV, 
6; XXIX, 11, 12, 13). 

Pero con el Deuteronomio aparece una nueya 
interpretación de los cuarenta días, como tiempo 
de prueba que impone Dios a su pueblo, Durante 
todo este tiempo Dios está con su pueblo. “Yavé ha 
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conocido tu peregrinar por el desierto. Hace yá cua- 
renta años que está contigo Yavé. Nada te ha fal- 
tado” (Deut., 11, 7). El tiempo del desierto es un 
tiempo de gracias en el que obra Dios maravillas 
en favor de su pueblo (Exodo, XV, 35). En punto a 
esto es capital el texto Deut., VII, 2-4: “Acuérdate 
de todo el camino que te ha hecho Dios recorrer 
estos cuarenta años por el desierto, para humillarte 
y probarte, para conocer los sentimientos de tu 
corazón, y saber sí guardas o no sus mandamientos. 
El te afligió, te hizo pasar hambre, te alimentó con 
el maná, que no conocieron tus padres, para que 
aprendieras que no sólo de pan vive el hombre, sino 
de cuanto procede de la boca de Yavé” (VIII, 2-4; 
Véase XXIX, 4-5). 

Es ésta la interpretación que encontramos en 
los demás libros del Antiguo Testamento. Los cua- 
renta años son un tiempo de gracia (Amos, II, 10; 
II Esdras, IX, 21; Judit, V, 15). A lo largo de todos 
estos años Dios ha estado muy cerca de su pueblo. 
Ha subvenido a sus necesidades. Pero ha sido al 
mismo tiempo un tiempo de prueba. Dios ha querido 
enseñar a su pueblo a no apoyarse más que en El. 
Es el tiempo de la fe. Ahora bien, esta prueba ha 
manifestado la dureza de su corazón. Es los que nos 
hace ver el Salmo XCIV: 


No tengáis que oír hoy de El estas palabras. 
“No endurezcáis vuestros corazones como en 
[Meribá, 

como el día de Masá en el desierto, 

donde me tentaron vuestros padres, 

me probaron a pesar de haber visto mis obras. 

Cuarenta años anduve desabrido de aquella 
[generación, 

y tuve que decirme: Estos son gente de torcido 

, [corazón, 

que desconoce mis caminos. 
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Por esto les juré en mi irá, 
que no entrarían en mi reposo” (8-11). 

Esta interpretación de los cuarenta. años pasa- 
dos en el desierto era por consiguiente algo fami- 
liar al judaismo. Nos encontraremos con ella en el 
Nuevo Testamento. De particular interés es en este 
punto el Libro de los Hechos. El autor en efecto 
atribuye una importancia particular al número 
cuarenta. Divide la vida de Moisés en tres períodos 
de cuarenta años (Act., VII, 13 y VII, 30). Atribuye 
cuarenta años al reinado de Saúl (Act., XII, 21). 
Es el único texto del Nuevo Testamento que sitúa 
la Ascensión de Jesucristo a los cuarenta dias de la 
Resurrección (Act., 1, 1). Ahora bien, en dos ota- 
siones recuerda los cuarenta años pasados en el 
desierto: “Es Yavé quien hizo salir a los Judios de 
Egipto, obrando milagros y prodigios, en Egipto, en 
el Mar Rojo, y en el desierto a lo largo de cuarenta 
años” (Act., VII, 13). Y en otro lugar: “Ha sacado al 
pueblo de Egipto con el poder de su braZo y ha 
soportado su carácter durante cuarenta años en el 
desierto” (Acf., XIII, 18). 

Pero, y es esto de mayor importancia para nos- 
otros, el Nuevo Testamento nos muestra que esta 
prueba de cuarenta años en el desierto ha acabado 
en fracaso, y que por consiguiente no era más que 
prefiguración de otra prueba que había de tener 
lugar más tarde. Es texto capital en este punto el 
de la Epístola a los Hebreos que cita el texto del 
Salmo XCIV: “Si oyereis su voz hoy, no endurez- 
cáis vuestros corazones como en la rebelión, como 
el día de la tentación en el desierto, donde vuestros 
padres me tentaron y me pusieron a prueba, y vie- 
ron mis obras durante cuarenta años; por lo cual 
me irrité contra esta generación, y dije: Andan 
siempre extraviados en su corazón y no conocen, 
mis caminos, y así juré en mi cólera que no entra- 
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rían en mi descánso” (Hebr., 111, 7-11). Y comenta 
de la siguiente manera el autor: “¿Quiénes en elec- 
to se rebelaron. después de haber oído? ¿Y contra 
quiénes se irritó por espacio de cuarenta años? ¿No 
fueron todos los que salieron de Egipto bajo la con- 
ducta de Moisés?... Queda pues que algunos han de 
entrar en el descanso, y no habiendo entrado los 
primeramente invitados a causa de su incredulidad, 
de nuevo señala un día, “hoy”..” (Hebr.,, 111, 16-17; 
IV, 6-7). 

No tiene precio esta exégesis del Salmo XCIV 
por la Epístola a los Hebreos. Por ella podemos 
comprender el significado escatológico de aquél. Ha 
existido una primera prueba del pueblo de Dios 
durante los cuarenta años que ha durado su pere- 
grinar por el desierto. Y esta prueba ha acabado 
en fracaso. La generación del desierto no ha entrado 
en la Tierra prometida. De ahí que nos anuncie el 
Salmo una, nueva prueba. El primer Exodo es figura, 
del Exodo escatológico. Ahora bien, la Epístola a los 
Hebreos tiene como objeto el afirmar que el tiempo 
de ese nuevo Exodo ha. llegado ya. Ya se ha. reali- 
zado el hodie de que nos habla el Salmo. De la 
misma manera que anuncia Cristo sobre la Cruz al 
buen ladrón que el Paraiso anunciado está ya pre- 
sente: Hodie mecum eris in Paradiso, así también 
el Exodo esperado es presentado como algo presen- 
te: Hodie nolite obdurari corda vestra, 

¿Cómo se halla presente ese tiempo? Es preciso 
acudir al Evangelio. Todos los exégetas estan de 
acuerdo en reconocer que la Tentación de Cristo es 
presentada paralelamente a la Tentación del Pue- 
blo. Tanto una como otra han tenido lugar en el 
desierto, que es el lugar por excelencia de la. tenta- 
ción, el lugar en el que más intenso es el combate 
espiritual. El Evangelio pone en relación las tres 
Tentaciones de Cristo con las Tentaciones que tu- 
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vieron lugar en el desierto. La primera. tentación, 
la referente a las piedras cambiadas en pan, remite 
al texto del Deuteronomio de que antes hemos ha- 
blado: “Te hizo pasar hambre para que aprendie- 
ras que no sólo de pan vive el hombre, sino de cuan- 
to procede de la boca de Yavé” (Deutf., VIII, 3; 
Mt., IV, 4). La segunda tentación remite al episo- 
dio del agua hecha brotar de la roca, al cual aludía 
el Salmo XCIV (Deut., VI, 16; Mt., IV, 7). La ter- 
cera alude al Sinaí y al Becerro de oro (Deut., VI, 
13; Mt., IV, 10). 

Ahora bien, constituye para nosotros un deta- 
lle de especial interés el que la Tentación de Cris- 
to haya tenido una duración de cuarenta días (Mf., 
IV, 2; Mec., 1, 12; Lc., IV, 2). No tenemos razón al- 
guna para suponer que este número no correspon- 
de a un lapso de tiempo real. Pero lo que sí pode- 
mos preguntarnos es por qué ha escogido Cristal 
este lapso de tiempo, y por qué lo ha. retenido la, 
la tradición primitiva. Ahora bien, como ya antes 
lo hemos dicho, el número cuarenta era en la tra- 
dición judía—y muy en especial en la más recien- 
te—el número por excelencia de la Tentación. Im- 
posible por ello imaginar que haya podido ser re- 
tenida aquí, sin que veamos en ella una alusión a 
la Tentación. Y muy especialmente cuando se re- 
lacionan con la Tentación en el desierto otros de- 
talles de la Tentación de Cristo. Puede por consi- 
guiente considerarse como cosa cierta que la Ten- 
tación de Cristo es presentada por el Evangelio en 
comparación y en oposición a la Tentación del 
Exodo. La fidelidad de Cristo se opone a la infide- 
lidad de Israel. El Día que nos anuncia el Sal- 
mo XCIV ha llegado con El. 

Como ocurre con todos los misterios de Cristo, 
es preciso que el cristiano participe en esta Ten- 
tación. La liturgia nos muestra como realizados 
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en los miembros, los misterios realizados en pri- 
mer término en la Cabeza. Y es aquí donde lle- 
gamos a la Cuaresma. No sin razón nos hace leer 
la liturgia, en el primer domingo de la Cuaresma, 
la narración de la. tentación de Cristo. Con ello nos 
da a entender el sentido primario de la Cuaresma. 
Este ha sido en un principio tiempo de preparación 
para el Bautismo. Ahora bien, este tiempo es un 
tiempo de tentación. El catecúmeno está como di- 
vidido entre Satán que trata de retenerlo consigo 
y Cristo que lo atrae hacia su Reino: “La serpien- 
te se halla al borde del camino, al acecho de cuan- 
tos pasan, escribe Cirilo de Jerusalén. Sigue con 
su mirada a quienes están a punto de salvarse y 
trata de devorarlos. Ten cuidado de tu alma para 
que no le sea posible hacerse con ella” (P. G., 
XXXIH, 361 A-B). 

Fácil es de observar sin embargo que el hecho 
de que haya tenido lugar la Tentación de Cristo 
después de su Bautismo constituía una dificultad 
para ver en ella. la figura de la preparación del ca- 
tecúmeno antes del bautismo. Por otra parte el 
bautismo queda figurado, en los Padres de la Igle- 
sia, principalmente por el paso del Mar Rojo. Y 
este paso ha tenido asimismo lugar antes de los 
cuarenta años del peregrinar por el desierto. No 
es esto obstáculo para establecer una relación en- 
tre la Tentación y el Catecumenado, pero hacía 
más dificultosa la sincronización. Existe por el 
contrario una línea figurativa en la que es per- 
fecta la sincronización: es la que ve el Bautismo 
figurado en el Paso del Jordán. En efecto, en este 
caso los cuarenta años pasados en el desierto coin- 
ciden con el tiempo que precede al bautismo, con- 
siderado como entrada en la tierra de Promisión. 
Es ésta la línea que encontramos en Orígenes (Ho, 
Jos., IV, 1; P, G., XII, 843 A). 


338 


Según esto, los cuarenta. días de la prepara- 
ción al bautismo, a través de los cuarenta dias de 
la. Tentación de Cristo, nos remiten a lo que en la, 
tradición bíblica se hallaba esencialmente unido 
a este número, a los cuarenta días de permanen- 
cia en el desierto. Lo cual no quiere en manera al- 
guna decir que excluya la Cuaresma Otras reso- 
nancias bíblicas, Muy a menudo los símbolos lí- 
túrgicos son convergencia de varias tradiciones, El 
agua del bautismo alude a un tiempo al agua de- 
vastadora del Diluvio y a la efusión vivificadora 
del agua y del Espíritu, anunciada por los Profe- 
tas. Lo mismo sucede con el símbolo de los cua- 
renta días. Y es esta convergencia de significados 
irreductibles lo que constituye precisamente la ri- 
queza religiosa de este tiempo litúrgico. 

Un nuevo empleo del número cuarenta nos re- 
mite de nuevo a los tiempos mosaicos. La dura- 
ción de cuarenta días—y no de cuarenta años esta 
vez, —es en efecto el tiempo pasado por Moisés en, 
el Sinaí. Una vez más se trata aquí de un detalle 
en el que coincide la tradición. Podemos encontrar- 
nos con él en el Exodo: “Estuvo Moisés en el Sinaí 
con Yavé durante cuarenta días y cuarenta noches, 
sin comer pan y sin beber agua” (Exodo, XXXIV, 
27-28. Véase XXIV, 18). El Deuteronomio nos da el 
mismo detalle, precisando que se trata de un tiempo 
de súplica por los pecados del pueblo (IX, 18), y 
que, al término de estos cuarenta días, le fué con- 
cedida la Ley a Moisés (IX, 11). Los cuarenta días 
se hallan aquí relacionados con nuevos temas, el 
del ayuno y el de la oración, que nos disponen a recl- 
bir las gracias divinas. 

A la figura de Moisés va a asociarse la de Elías. 
Vemos en efecto a éste que se dirige al Horeb, es 
decir al Sinaí, caminando a través del desierto. Du- 
rante este viaje es alimentado por un ángel. Y 
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con la fuerza que le dió este alimento, pudo cami- 
nar durante cuarenta días y cuarenta noches, has- 
ta la montaña de Dios en Horeb” (1 Reg., XIX, 8). 
No deja de evocar este pasaje el peregrinar del 
pueblo a través del desierto, y sobre todo la es- 
tancia de Moisés en el Sinaí. Y no es ésta tampo- 
co una coincidencia meramente fortuita. Elias nos 
es presentado como volviendo al Sinaí, a la fuente 
de la revelación mosaica. Se trata de una especie 
de renovación de la vida del pueblo de Dios (5). 
Y los cuarenta días, con su doble alusión al pere- 
grinar por el desierto y a la estancia en la mon- 
taña, subrayan esta relación. 

Este tiempo de cuarenta días sigue siemdo aso- 
ciado en la literatura judía apócrifa, a la idea de 
un tiempo de oración, tiempo de preparación a 
acontecimientos divinos con lo cual toma un ca- 
rácter netamente escatológico. Véase por ejemplo 
este texto de 11 Baruch: “Sube a la cumbre de la 
montaña. Allí pasarán ante ti todas las regiones 
del país, las cumbres de las montañas y las profun- 
didades de los valles, para que veas que debes es- 
tar al acecho. Y esto te sucederá tras de cuarenta 
días. Durante todo este tiempo instruye al pueblo 
cuanto te sea posible.” (LXXVI, 1-4), Esta estan- 
cia de cuarenta días en la montaña se inspira in- 
dudablemente en la de Moisés (Charles, Apocryph., 
IL p. 219). Asimismo en el IV Esdras, es Esdras 
presentado como un nuevo Moisés que recibe las 
instrucciones de Dios durante cuarenta días para 
poder luego instruir a su vez al pueblo (1V Esdras, 
XIV, 23, 36, 44, 45). 

Pero ni Elías, ni Baruc, ni Esdras son el nue- 
yo, el verdadero Moisés que debe traer al fin de 
los tiempos la nueva Ley. Sólo con Cristo se llega 
a nosotros ese Moisés. En El nos muestra el Evan- 


(5) De VAux, Genése, p. 105. 
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gelío al Nuevo Moisés, al legislador de la nueva 
Ley. En la montaña de la Transfiguración, le ve- 
mos rodeado de Moisés y Elías. En esta perspecti- 
va recibe nuevas resonancias el episodio de Jesús 
en el desierto. El ayuno de cuarenta días recuerda 
de manera extraña el ayuno, también de cuaren- 
ta días, de Moisés en la montaña, el ayuno de cua- 
renta días de Elías en el desierto de Ber-Sheba. 
Los mismos exégetas observan esta relación. “La 
frase, escribe V. Taylor, recuerda las experiencias 
de Moisés y de Elías” (6). Ya Eusebio observaba este 
detalle en su Praeparativo Evangelica (7). 

Hemos observado, a propósito de la estancia de 
Moisés en la montaña durante cuarenta días, que 
este tiempo había sido consagrado por Moisés a la 
oración y al ayuno, para apartar el castigo que ame- 
nazaba al Israel pecador. Así pues, los cuarenta días 
son un tiempo de penitencia, relacionado con el 
juicio que se aproxima. Este significado de los cua- 
renta días aparece, y esta vez no limitado a un 
siervo de Dios, sino a todo el pueblo, en el Libro de 
Jonás: “Comenzó Jonás a penetrar en la ciudad 
camino de un día, y pregonaba diciendo: De aquí a 
cuarenta días Nínive será destruída. Las gentes de 
Nínive creyeron a Dios y pregonaron ayuno y Se 
vistieron de saco, desde el más grande al más pe- 
queño... ¡Quien sabe si se volverá Dios y se arre- 
pentirá del furor de su ira y no pereceremos!” 
(IIT, 4, 9). Ahora bien, como todos sabemos, el Libro 
de Jonás es una profecía. La predicación de Jonás 
es anuncio de la Iglesia que predica al mundo la 
conversión, la preparación al juicio que se apro- 
xima. 

(6) The Gospel according to St. Marc, 1952, p. 163. 

(7) UL 2; P, G., XXIL, 372 A-B,. 
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Esta predicación de la penitencia, prefigurada 
en los cuarenta días del Sinaí y del Horeb, de Ní- 
mive y del Desierto, se va en efecto realizando du- 
ramte todo el tiempo de la Iglesia. Sobre ello vol- 
veremos más tarde. Pero tiene también su expre- 
sión litúrgica, y esta expresión es la Cuaresma. Ya 
hemos señalado el lazo indudable que une al tiem- 
po fijado para el ayuno, preparatorio para la Pascua, 
con el tiempo que había sido el del ayuno de Moisés, 
de Elías y de Jesús. Los Padres de la Iglesia atesti- 
guan este lazo. Por ejemplo un San Agustín, al lado 
de otros simbolismos muy dudosos tomados de la doc- 
trina pitagórica de los números, aparece como un 
testigo de esta doctrina común. Podríamos citar en 
este sentido numerosos pasajes de sus sermones 
cuaresmales. Vamos a citar por lo menos algún 
ejemplo. En el Sermón CCV, comienza por recordar 
que “cuarenta es el producto de cuatro, número de 
los Evangelios, multiplicando por diez, número de 
los mandamientos; que es ése el tiempo que pre- 
cede a la animación del feto, y que finalmente tiene 
el número otros muchos sentidos que fácilmente 
puede hallar un espíritu más fecundo” (8). 


(8) Merece ser aquí mencionado un punto porque tie- 
ne una incidencia litúrgica: es la creencia en la animación 
del feto cuarenta días después de la concepción. Tiene en 
efecto su contrapartida en la creencia de que el cadáver no 
queda totalmente desanimado hasta cuarenta días después 
de la muerte. Esta creencia era corriente en él mundo de 
la antigúedad. Lo cual explica que tuvieran lugar los fune- 
rales cuarenta días después de la muerte, Ahora bien, esta 
creencia la han hecho suya los cristianos, lo cual no ha 
sucedido sin que tuviera ese hecho incidencias escatológicas. 
Estos cuarenta días representaban un periodo de purificación 
y de espera, al término de la cual, y sólo entonces, podía 
considerarse el alma como capaz de llegarse a su morada 
celestial, Obsérvese, una vez más, el carácter de prepara- 
ción de este periodo de cuarenta días. Pero nos hallamos aquí 
en presencia de un conjunto de datos que no tiene relación 
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Y prosigue entonces: “Moisés, Elías, y el mismo 
Señor, han ayunado por espacio de cuarenta días, 
para enseñarnos por el ejemplo de Moisés, de Elías, 
y de Jesucristo, es decir, por la Ley, los Profetas y 
el Evangelio, que nuestro deber consiste, no en con- 
formarnos o asemejarnos al mundo, sino en cru- 
cificar al hombre viejo. He ahí en qué debe consis- 
tir nuestra vida toda. Ahora bien, si ése es nuestro 
deber de todos los días de nuestra vida, cuánto más 
lo ha de ser durante el tiempo de cuaresma, que no 
es tan sólo una parte de nuestra vida, sino que la 
representa en su totalidad. En las demás épocas no 
debéis dejar que se nublen vuestros corazones con 
el exceso de la comida y de la bebida, pero, durante 
esta época de cuaresma es preciso que a ese deber 
añadais la práctica del ayuno” (9). El significado 
del ayuno queda maravillosamente señalado en este 
pasaje. Hs al mismo tiempo la realización de los 
cuarenta dias de ayuno de Moisés, de Elías y de 
Jesús—y símbolo por otra parte de toda la vida hu- 
mana, como tiempo de penitencia. 

Vamos a fijarnos ahora en este último rasgo. Lo 
mismo que los demás elementos de la liturgia, la 
Cuaresma es, a un tiempo, memorial y profecía. 
Lo hemos considerado bajo su primer aspecto, con 
todos los componentes que hasta ahora se nos han 
ido apareciendo. Vamos a considerarlo ahora bajo 
el segundo, En efecto, la Cuaresma no tiene su fin 
en sí misma. Está ordenada a otra cosa. A través 
del signo litúrgico nos indica una realidad histó- 
rica. ¿Qué realidad? Si la consideramos desde el 
punto de vista de una teología del tiempo (y es la 
liturgia por su misma esencia una simbólica del 
tiempo, en la que los tiempos del año se convierten 


alguna con la Cuaresma. Véase CUMONT, Lux perpelua, p. 36-37; 
414; DELEHAYE, Origine du culte des martyrs, p. 39 y slg. 
(9) Serm. CCV, 2; Vives, XVII, 104. 
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en signos de las realidades de la historia de la sal- 
vación), aparece claramente ligada a la idea de 
preparación. Varias veces en nuestro camino nos 
hemos encontrado con esta idea, aun cuando no 
nos hemos detenido en ella (10). La Cuaresma nos 
ha parecido relacionada principalmente con las no- 
ciones de Tentación y Penitencia. Ahora vamos a 
considerarla en sí misma. 

Aparece ella relacionada con los cuarenta años 
o con los cuarenta días bajo los diversos aspectos, 
bajo los que los hemos considerado. La estancia 
del pueblo en el desierto, si es tiempo de destruc- 
ción de la generación perversa, es también el que 
prepara la entrada en la Tierra de Promisión (11). 
De ahí que fuera normalmente figura del tiempo del 
catecumenado que es por su misma esencia un 
tiempo de preparación. En esta primera perspec- 
tiva, queda subrayado este carácter de preparación. 
Lo es más aún en la perspectiva de los cuarenta 
días de ayuno de Moisés, de Elías y de Jesús. Estos 
días son un tiempo de preparación que nos dispone 
a recibir las gracias divinas. Por otra parte tienen a 
veces un sentido directamente escatológico: para 
Moisés, para Jonás, para Baruc, se hallan enlazadas 
con la espera del castigo que se cierne sobre el mun- 
do pecador. El ayuno se halla en estos autores en 
relación con la espera de acontecimientos divinos, 
no con una simple exigencia ascética,. 

Así, debido a los acontecimientos bíblicos a los 
que se hallaban asociados, los cuarenta dias se pres- 
taban a designar el tiempo de la. vida como pre- 


(10) Obsérvese también que esta idea del tiempo de 
preparación aparece asimismo en un empleo del número cua- 
renta que hemos dejado de estudiar porque no se refiére a 
la Cuaresma, los cuarenta días que precedieron a la As- 
censión del Señor (Act., 1, 1). 

(11) Véase en particular Hebr., 11, 7-11, 
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paración al mundo futuro. Los Padres—y muy en 
especial San Agustín—mos muestran que esta sig- 
nificación está totalmente de acuerdo con la misma 
naturaleza del número cuarenta. Se puede recono- 
cer que estas razones de conveniencia no se hallan 
desprovistas de fundamento, con tal que se precise, 
como es debido, que, a fin de cuentas, siempre Se- 
rán algo secundario. San Agustín se apoya en el 
hecho de que cuatro es el número que designa al 
cosmos, lo cual es exacto: “Cuatro es el emblema 
de las cosas del tiempo. El año se divide en cuatro 
estaciones. La Escritura nos habla también de los 
cuatro vientos” (12). Por otra parte diez es el fin 
de la serie de los primeros números y contiene una 
idea de perfección. El número cuarenta presenta 
por consiguiente una cierta conveniencia que lo 
hace sumamente apto para simbolizar la totalidad 
del tiempo. 

Existe otra razón que ha contribuido a dar esta 
significación a los cuarenta días de la Cuaresma. 
La de que constituyen la preparación a los cin- 
cuenta días de Pentecostés. Ahora bien, es el caso 
que éstos—y ello por razones en este caso puramen- 
te bíblicas—simbolizaban la vida eterna, ya que indi- 
can lo que se halla más allá de la semana de las se- 
manas, figura ella misma de la totalidad del tiempo. 
De esta manera la sucesión litúrgica de los cua- 
renta días y de los cincuenta días presentaba. un 
símbolo llamativo de la sucesión del tiempo y de la 
eternidad, de la preparación y de la consumación, 
de la penitencia y de la recompensa. El contenido 
litúrgico de estos dos períodos subrayaba esta opo- 
sición. Así, por la convergencia de múltiples ele- 
mentos, se ha constituído esta serie litúrgica de un 
significado escatológico digno de tenerse en cuenta, 


, (12) Serm., CCLII, 10; Vives, XVIII, 300. 
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Nada de extraño que sea San Agustín, tan pre- 
ocupado por el problema del tiempo y de su mis- 
terio, quien ha hecho ver este simbolismo. Los cua- 
renta días de la Cuaresma son figura de la vida 
presente: “El número cuarenta es figura de la vida 
presente, vida de trabajos y de prueba. Moisés y 
Elías han ayunado durante cuarenta días para en- 
señarnos que es preciso renunciar durante esta 
vida al amor de los bienes temporales, He ahí lo que 
significa el ayuno continuo durante cuarenta días. 
Por la misma razón ha sido conducido durante 
cuarenta años en el desierto el pueblo de Israel, 
para entrar como vencedor y rey en la Tierra pro- 
metida. Tal es también nuestro estado a lo largo 
de esta nuestra vida, en la que nos vemos expuestos 
a mil cuidados, al temor, a las más peligrosas ten- 
taciones; nos vemos conducidos como a través del 
desierto por una bondad que se ejerce en el tiempo. 
Pero si realizamos ese número cuarenta, es decir, si 
respondemos por una vida santa a la bondad de 
Dios, que nos hace partícipes de sus bondades en 
el tiempo, recibiremos la recompensa (13), 


En otro pasaje vuelve a hacer suya esta idea 
San Agustín inspirándose en el simbolismo de los 
números: “Este número cuarenta encierra en sí un 
misterio. Creo yo que es figura del mundo por el 
que peregrinamos, empujados y arrastrados nos- 
otros mismos por el paso de los años, por la ines- 
tabilidad de las cosas humanas, por sus vicisitudes, 
por esta insconstancia que arrastra todas las cosas 
consigo. Es pues este número figura de este siglo, 
bien sea por las cuatro estaciones, bien por los cua- 
tro puntos cardinales. Deber nuestro es el abs- 
tenernos, durante esta vida, del mundo por el que 
atravesamos, de las codicias del siglo, lo cual se 


(13) Serm., CCLIIL, 10-11; Vives, pp. 301-302, 
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halla figurado en el ayuno de los cuarenta días, que 
todos conocen con el nombre de Cuaresma, Este 
último nombre se halla inspirado por la Ley, ya que 
Moisés ha ayunado durante cuarenta días; por los 
Profetas ya que también Elías ha ayunado durante 
cuarenta dias; y finalmente por el Evangelio, ya 
que vemos a Jesús ayunar en el desierto por el mis- 
mo espacio de tiempo” (14). 

Frente a estos cuarenta días, la cincuentena es 
figura del mundo futuro: “El número cincuenta es 
emblema de ese tiempo de alegría que nadie podrá 
arrebatarnos. Durante esta vida no nos hallamos 
aún en posesión de esta alegría, pero sin embargo, 
tras de los días consagrados a la. Pasión del Señor, 
en esos cincuenta días que siguen a la. Resurrección, 
días en los que dejamos de ayunar, celebramos por 
anticipado ese tiempo de alegría, por el canto del 
Alleluia que unimos a las alabanzas divinas” (15). 
Según esto, el tiempo de Pentecostés es figura de 
la eternidad, de la misma manera que la Cuaresma 
lo es del tiempo. Podrá sin embargo observarse que 
los rasgos que caracterizan al tiempo de Pentecos- 
tés se oponen directamente a los del tiempo de 
Cuaresma: el número cincuenta al cuarenta, la ce- 
sación del ayuno a la práctica del ayuno, el canto 
del Alleluia a la oración de súplica. 

Es este contraste entre los dos tiempos litúr- 
gicos lo que nos pone San Agustín continuamente 
de relieve: “De la. misma manera que la Cuaresma, 
tiempo que precede a la fiesta de Pascua, es em- 
blema de los trabajos y sufrimientos de esta vida 
mortal, así los días de alegría, que siguen a aquella 
fiesta, son símbolo de la vida futura, en la que he- 
mos de reinar con el Señor. Peregrinamos aún por 


(14) Serm., CCLXX, 3; VIVES,, 390, 
NX) Serm., CCX; Vives, XVII, 120, . 
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esta vida que se halla representada en el tiempo 
de Cuaresma; no nos hallamos aún en posesión de 
esa otra vida, figurada por los cincuenta días que 
han seguido a la resurrección del Señor” (16). Y 
en otro pasaje: “Me parece que os he explicado Su- 
ficientemente este gran misterio. Ya sabéis que de- 
ber nuestro es realizar el bien durante la cuaren- 
tena, si queremos alabar a Dios en los cincuenta: 
días que le han de seguir. De aquí que pasemos 
estos cuarenta días, que preceden a la vigilia sa- 
grada, en el trabajo, el ayuno y la abstinencia, ya 
que son signo de la. vida presente; pero los días, que 
siguen a la Resurrección del Señor, son figura de 
los goces eternos” (17). 

Podrá observarse que San Agustín ha inscrito 
su teología de la historia y su escatología en dos 
simbolismos litúrgicos. Es el primero el de la se- 
mana. A él le es totalmente familiar la oposición 
de los siete días, figura de la semana cósmica, y 
del octavo día, figura de la eternidad. Es, en este 
simbolismo, el domingo símbolo de la vida eter- 
na (18). El otro es el que estamos estudiando en 
este capítulo. Los cuarenta días son figura de 
todo el tiempo; los cincuenta del mundo de más 
allá del tiempo. Lo cual es una prueba más de la 
libertad de los Padres en el uso de los símbolos. 
Por otra parte cada uno de éstos subraya más in- 
tensamente un aspecto religioso. Los siete días son 
el tiempo de la primera creación; el octavo es el de 
la creación nueva, que ha comenzado con la resu- 
rrección de Cristo, ha proseguido en su Bautismo, 


(16) Serm., CCXLIT, 8; Vives, XVIII, 257. 

(17) Serm., CCLII, 12; Vives, XVIII, 302, Véase asl- 
mismo Serm., CCLIV, 6; Vives, XVIII, 310; Tract. Joh., 
XVII, 35; Vives, VII, 431-434, 

(18) Véase Jean DaniéLoU, Bible et Liturgie, pp. 373-387. 


348 


y se ha consumado en la gloria. Los cuarenta días 
son el tiempo de la conversión, su aspecto es más 
ascético y menos cósmico, y los cincuenta días que 
les siguen son los de la alegría espiritual, los de la 
bienaventuranza. 


13 
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CAPITULO VIH 


PERSPECTIVAS ESCATOLOGICAS 


Las épocas más pródigas en miserias y catás- 
trofes han sido siempre fuente de inspiración para 
los autores de los apocalipsis. Así los profetas de 
Israel han visto en la caída de Jerusalén el castigo 
del pueblo elegido y el comienzo del juicio del mun- 
do. Así en los alrededores del año 1000 esperaba la 
humanidad el fin de los tiempos. Lamennais ha, 
escrito su obra Paroles d'un croyant, ese apocalipsis 
del siglo xix, en la esperanza de un juicio que 
había de condenar a sus contemporáneos (1). Existe 
en nuestros días un Pequeño pánico del Siglo xx, 
como acaba de denominarlo Mounier (2), una co- 
rriente de pesimismo que sopla sobre nuestra ge- 
neración en presencia de los peligros que la. ame- 
nazan, y que hace creer a más de uno que nos ha- 
llamos cerca del fin del mundo. 

No hay tema más delicado. Porque por una par- 
te todos nos vemos inclinados a sospechar de los 
profetas del juicio. ¿De dónde ham recibido ellos 
ese mandato? ¿No ha dicho por ventura Cristo a 


(1) LAMENNAIS, Paroles d'un croyant, Edición crítica e 
introducción de Y. Le Hir, Colin, 1949, 

(2) E. MOUNIER, La petite peur du Xx siécle, Ed. du Seuil, 
1943, 
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sus Apóstoles que no tenían por qué preocuparse 
mi del día ni de la hora? Y además tantas veces ha 
quedado desmentido por los acontecimientos este 
amuncio inminente de los tiempos, que nos deja un, 
poco escépticos, y nos pone en guardia contra los 
forjadores de predicciones. Por otra parte, si verdad 
es que la curiosidad respecto de la hora del juicio 
final es reprehensible, no hay duda de que la no- 
ción misma de fin y de juicio son patrimonio del 
pensamiento cristiano. 

Todo el mundo está de acuerdo, con diferen- 
vias tan sólo de detalle, en que Jos Profetas han 
anunciado el juicio final, Todo el mundo, incluso 
los rabinos. ¿Dónde hay que situar este juicio? ¿Ha 
llegado con Jesucristo este fin amunciado por los 
Profetas? Es aquí donde nace la polémica. Entre 
Judíos y Cristianos en primer lugar, claro está, ya 
que a fin de cuentas se trata de la opción funda- 
mental que los separa: ¿Es o no Jesús el Mesías, 
es decir, aquél que viene a realizar el juicio, dar 
remate al mundo presente e inaugurar el mundo 
futuro? Hoy, lo mismo que ayer, para Edmond Fleg 
lo mismo que para el rabino alejandrino Trifón, 
que discutía en el siglo segundo con San Justino, 
es ése el problema crucial (3). 

Pero no se trata 'tan sólo de una polémica en- 
tre Judíos y Cristianos. Las mismos cristianos es- 
tán muy lejos de entenderse sobre el significado de 
la “escatología del Nuevo Testamento”, es decir, so- 
bre la relación que existe entre el advenimiento de 
Jesús y el fin de los tiempos (4). Este problema ha 


(3) Ebmonp FLEG, Lettre au Pére Daniélou, Dieu vivant, 


VII, p. 82 y sig. 
(4) “Jugement dans le Nouveau Testament”, S. D. B., 


IV, 23, col. 1344, 1934. Puede recordarse el último libro del 
anglicano H.-A. Guy, The doctrine of the last things. Oxford, 
1949. e i 
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hecho correr mucha tinta, sobre todo en Alema- 
nia e Inglaterra, en los últimos cincuenta años. La 
respuesta que a dicho problema se dé es de suma 
gravedad, ya que conforme a ella ha de ser la con- 
cepción que nos forjemos de Cristo, de la. Iglesia, de 
la vida cristiana, es decir, a fin de cuentas, de las 
cuestiones más importantes de la existencia. 

Una primera opinión se halla representada en 
particular por Albert Schweitzer, el cual, antes de 
retirarse al hospital del Africa central, hospital 
que no abandona más que para dar algún gran re- 
cital en los Estados Unidos, había adquirido cierto 
renombre en la exégesis (5). Este autor hizo notar 
que, 2 lo que parecía, Cristo había anunciado en 
varios pasajes el fin del mundo como algo inmi- 
nente. Era preciso tomarlo a la letra. Había pues 
que situar el juicio únicamente en el futuro, en un 
futuro próximo: es lo que se llama la escatología 
consecuente. Por suerte—o por desgracia—no ha 
tenido lugar ese fin del mundo. De donde menes 
ter era concluir que Jesús se había engañado. Al- 
bert Schweitzer no retrocede ante semejante afirma- 
ción. Pero cabe duda de que es grave e impertinente. 
Y cabe preguntarse si en este caso, no es más bien 
Albert Schweitzer quien se ha engañado entendien- 
do mal lo que quiso decir Cristo. 

Es preciso reconocer que el mensaje de Jesús 
no se halla incluído en su totalidad en este anun- 
cio del fin de los tiempos, ya que Otra escuela. afir- 
ma. por el contrario que Jesús ha enseñado que no 
había por qué esperar el fin de los tiempos, ya que 
éste se hallaba ya realizado en su persona. Es la 
escatología realizada. Y menester es confesar que 
tiene en su favor no pocos textos del Nuevo Tes- 
tamento y que contiene ciertamente una parte de 


(5) 5. D. B., IV, 23, 1353-1355. 
352 


verdad, la más importante sin duda alguna. Lo 
esencial del mensaje evangélico consiste, en efecto, 
en anunciar que los acontecimientos de ese fin pre- 
dicho por los Profetas se han realizado en Jesucristo, 
y que El es el nuevo Adán del Nuevo Paraíso, el 
nuevo Moisés del verdadero Exodo. 

Pero para C.-H. Dodd esta verdad deja en som- 
bras los demás aspectos del mensaje hasta el pun- 
to de que en adelante, si es verdad que ha llegado 
ya el fin, no se vé qué más se puede hacer. La his- 
toria que sigue a Jesús no es más que un residuo 
sin valor alguno teológico. De aquí a las teorías 
de Bultmann no hay más que un paso. Para Bult- 
mann la representación de un juicio futuro no es más 
que una supervivencia mitológica de los Apocalipsis. 
No hay más juicio que la decisión por la que 
el hombre en cada instante de su vida se colo- 
ca ante Dios, no hay más - fin que la suerte defi- 
nitiva echada por cada una de nuestras decisiones. 
Es lo que se llama la escatología existencial (6). 
Téngase en cuenta que Bultmann es discípulo de 
Heidegger. De esta influencia se resisten lo mis- 
mo su lenguaje que su pensamiento, que no deja 
de recordarnos la doctrina de Sartre sobre la li- 
bertad. Estamos frente a un existencialismo exegé- 
tico. 

Razón tiene Dodd en subrayar que el fin se 
halla ya presente con Cristo, como razón tiene tam- 
bién Bultmann en insistir en el carácter actual de 
la crisis. Pero yerran tanto uno como el otro en 
querer reducir todo el Evangelio a este aspecto. 
Cullmann nos propone una solución que parece es- 
tar más de acuerdo con el conjunto de los textos. 


(6) Prefiero esta expresión a las de intemporal O supra- 
histórica, empleadas por el P. Mollat, expresiones ambas que 
parecen equivocas. 


353 


Por una parte con la llegada de Cristo, ha llegado 
también el acontecimiento esencial del fin de los 
tiempos: ningún acontecimiento podrá tener en el 
futuro la importancia que encierra la Resurrec- 
ción. Pero por otra ¡parte subsiste una espera, ya 
que es preciso que este acontecimiento realice to- 
das sus consecuencias. Lo cual no obsta para que, 
habida cuenta de la importancia de este aconte- 
cimiento, se comprenda la impresión que los pri- 
meros cristianos han tenido de la proximidad del 
fin, proximidad no deberminable cronológicamente, 
pero que expresa que los acontecimientos decisivos 
han dado ¡ya comienzo. Esta postura puede ser 
designada como la escatología anticipada (7). 

La perspectiva adoptada por Oscar Cullmann da 
plena razón de la enseñanza del Nuevo Testamen- 
to. Es posible que el autor insista casi únicamente 
en el comienzo y el término de estos “ultimos tiem- 
pos” y no tenga lo bastante en cuenta el interva- 
lo, los tiempos en que vivimos. De aquí que sea po- 
sible una última postura, que es la que adopta Do- 
natien Mollat. Puede llamársela, empleando una 
expresión del autor, la escatología comenzada: 
“Con Cristo ha quedado realmente abierta la era 
del juicio. Los últimos tiempos han comenzado real. 
mente. Tiempos decisivos que es preciso reconocer 
y comprender... Estos tiempos se prolongarán por 
la presencia del Hijo del hombre entre sus herma- 
nos y en la comunidad... Y tendrán su fin en la 
Parusía, que ha de establecer, de manera defini- 
tiva, el Reino de Dios” (8). 

Según esto entre la inauguración del Juicio por 
la Primera Venida de Cristo y su consumación por 
la Segunda Venida, se nos muestra toda la vida 


(1) Christ et le temps, p. 50. 
(8) S. D. B., IV, 23, col. 1355, 1357. 
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cristiana comó un perpetuo juicio. Como muy bien 
lo escribe nuestro autor: “La misteriosa presen- 
cia del Hijo del hombre en todo hombre confiere 
e todos los actos humanos, a todo instante, y a la 
historia en su totalidad por consiguiente, un va- 
lor escatológico insospechado. En adelante el hom- 
bre se encuentra con el Hijo del Hombre en cada 
instante, y ya ahora tiene lugar su Juiclo” (9), Co- 
mo puede verse la concepción del P. Mollat recon- 
cilia el punto de vista histórico con el punto de 
vista existencial. El juicio tiene lugar, a no dudar- 
lo, en cada instante en la relación del hombre con 
Dios, pero eso sucede porque se halla el hombre 
situado en este período histórico que es el del Jul- 
cio. Y este Juicio actual no es más que un comienzo 
del Juicio final que le ha de conferir su ratificación 
definitiva, 

Lo cual supuesto, se plantean todavía una. serie 
de cuestiones. Y es la primera de ellas la de la 
inminencia de la consumación. Cree Kilmmel que 
para Cristo existía un espacio entre la Resurrec-. 
ción y la Parusía, pero que lo consideraba coma 
un espacio sumamente corto (10), Guy ha demos- 
trado que semejante afirmación no era en mane- 
ra alguna compatible con la doctrina de San Pa- 
blo, para el cual la Iglesia es a su vez la realiza- 
ción del Reino mesiánico; y a este propósito cita 
la frase de C.-H. Dodd: “Toda la extension de la 
vida de la Iglesia es el campo del milagro escato- 
lógico” (p. 127) (11). Ahora bien, no tiene sentido 
esto más que si la consumación es inmediata. Por 
lo cual los textos que amuncian la inminencia del 
juicio no pueden ser interpretados del aconteci- 

(9) S. D. B., col. 1356. 

(10) Verheissung und Erfílllung, 1945, p. 20 y sig. 


(11) The New Testament doctrine of the last things, 
1948, p. 145 y sig. 
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miento final tan sólo, sino del conjunto de acon- 
tecimientos escatológicos que están aún por veri- 
ficarse (12). Así, el Evamgelio de San Lucas nOs 
muestra este juicio como realizándose con la caída 
de Jerusalén en el año 70, caída que sin embargo 
no es más que uno de tantos hechos que forman 
parte del juicio total (13). 

Otro problema consiste en saber qué es lo que 
en la escatología del Nuevo Testamento tiene su 
origen en la Apocalíptica judía, y qué no ha de ser 
considerado más que como representación caduca. 
De todos es conocido hasta qué punto ha llevado 
esta concepción Rudolf Bultmann. Para él todo ei 
aspecto del desarrollo histórico de la escatologia 
pertenece pura y simplemente al orden de la re- 
presentación. De aquí que sea preciso “desmito- 
logizar” la escatología del Nuevo Testamento. En 
semejante caso quedaría ésta reducida a una ac- 
titud existencial de ruptura (14). En un artículo 
muy digno de notarse, ha mostrado Kimmel que, so 
pretexto de criticar las representaciones en las que 
se expresa, esta concepción radical llega a eliminar 
todo el carácter histórico del mensaje de Cristo, 
y que las concepciones de Bultmann venían, a fin 
de cuentas, a ser las mismas que las de sus peo- 
res adversarios, los protestantes liberales de la es- 


(12) Véase CULLMANN, Le retour du Christ, Neufchátel, 
1945. 

(13) Lo cual coincide con la opinión de André Feuillet, 
el cual demuestra que no hay que distinguir en Lc., XVII, 
28 y XVIII, 8, dos perspectivas sucesivas, sino tan sólo el 
acontecimiento próximo de la caída de Jerusalén, presen- 
tado como formando parte del juicio futuro (Rec. Sc. Relig., 
1948, p. 554 y sig.). 

(14) Offenbarung und Heilsgeschehen, 1941, p. 27 y sig. 
Es de lamentar que no aluda en manera alguna Guy a las 
ideas de Bultmann. Laguna es de su libro el no tener en 
cuenta más que la literatura de lengua inglesa, 
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cuela de Harnack, para los cuales no es el Evan- 
gelio un Kerygma escatológico, sino tan sólo una 
predicación moral (15). 

Lo cual supuesto, no cabe la menor duda de 
que una parte de la escatología del Nuevo Testa- 
mento se expresa en las representaciones de la 
Apocalíptica. Así sucede con temas como los de las 
nubes sobre las que aparece el Hijo del Hombre, o 
las trompetas que acompañan su venida; del Ha- 
dés considerado como un lugar subterráneo y los 
demonios como moradores de la atmósfera. Se tra- 
ta en todo esto de un contexto literario que en na- 
da afecta al fondo de las ideas, aun cuando sea 
no pocas veces difícil el discernir hasta dónde le- 
ga la representación y dónde comienza la ense- 
ñanza dogmática. Léanse a este propósito las pá- 
ginas tan sugestivas de Kimmel en el artículo que 
más arriba hemos citado (p. 126 ss). Observa Guy 
a este propósito que comparando los pasajes esca- 
tológicos de Marcos y Mateo, se comprueba que €s- 
tos últimos se hallan más cargados de represen- 
taciones escatológicas. De lo cual se deduce que 
éstas no forman parte de la substancia del men- 
saje, sino que se hallan en relación con su expre- 
sión en un cuadro cultural determinado. 

Creemos que estas conclusiones son prudentes. 
Son conclusiones que integran toda la riqueza de 
la doctrina neo-testamentaria del Juicio, sin mi- 
nimizar ninguno de sus aspectos, Pero no va. ello 
sin incluir un cierto número de consecuencias so- 
bre el modo como es preciso que consideremos 
nuestra existencia, Una vez más, no se trata en 
manera alguna de hacer consideraciones sobre el 
significado escatológico de la bomba atómica. Se 


(15) Mythische Reden und Heilsgeschehen, Conlectanea 
Neotestamentica, XI, Lund, 198, p. 115. 
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trata pura y simplemente de leer el Nuevo Testa- 
mento tal cual puede explicárnoslo un juicioso pro- 
fesor de Sagrada Escritura y de preguntarle qué 
es lo que quiere decir. 

Quiere en primer lugar decirnos que los tiem- 
pos escatológicos han comenzado ya. La Resurrec- 
ción de Jesucristo aparece, en efecto, como el acon- 
tecimiento inaugural, y decisivo al mismo tiempo, 
del Juicio. El Verbo de Dios, tras de haberse uni- 
do a la humanidad en la Encarnación y tras de 
haberla lavado en su sangre en la Pasión, la ha 
introducido para siempre por medio de la Ascen- 
sión en la Casa del Padre. Con lo cual se puede 
decir que nuestra salvación ha sido ya substancial- 
mente realizada, que lo esencial ha sido ya adqui- 
rido. He ahí lo que caracteriza la visión cristiana 
de la historia y la distingue de toda concepción 
evolucionista, que pudiera esperar del futuro algo 
tan importante como la Resurrección, y para la 
que por consiguiente Cristo no representaría más 
que una etapa que hubiera de ser superada (16). 

Pero por otra parte este Juicio, realizado subs- 
tancialmente en Cristo, no se ha manifestado aún 
en sus consecuencias sobre la humanidad y sobre 
el universo todo. Y es esto precisamente lo que 
para muchos constituye una dificultad. Parece en 
efecto que nada ha cambiado. Da la impresión de 
que, lo mismo antes que después de Cristo, pesan 
sobre los hombres las mismas servidumbres. La. his- 
toria sigue siendo presa de la voluntad del poder 
y del apetito del dinero. Y no acaba de verse ese 
época anunciada por el profeta Isaías, en la que 
“las espadas se convertirán en arados”. Y de ma- 
nera aún más radical, la humanidad sigue ha- 


(16) Jean DanNiéíLOU, Christianisme et histoire, Etudes, 
sept., 1947, p. 173. 
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llándose sometida al dolor y a la muerte. “La. crea- 
ción gime suspirando por verse liberada de la ser- 
vidumbre de la corrupción.” Permanece viva la es- 
peranza del Juicio que ha de destruir el mundo 
de la corrupción e instaurar el Reino de los San- 
tos. 

Esta doble relación, relación a lo ya adquirido 
y a lo que se espera, es característica de este tiem- 
po presente que es el de la Iglesia. Es el tiempo 
que se ha dejado a los hombres para que hagan suyo 
el juicio realizado ya substancialmente en Cristo, 
para que con ello consigan librarse del juicio fu- 
turo. La predicación de la Iglesia es escatológica. 
Consiste en anunciar a los hombres el peligro que 
sobre ellos se cierne, y en prevenirles al mismo 
tiempo que se les presenta un medio de salvación, 
el Arca de la Iglesia, única que ha de a travesar 
las Grandes Aguas del Juicio. El bautismo tiene un 
significado escatológico. Es luna anticipación sa- 
cramental del Juicio. Quien quiera que lo reciba 
forma ya. parte de la Iglesia de “más allá que el 
Juicio” (17), y se librará por consiguiente del Jui- 
cio que se aproxima: “El bautismo, escribe el P. 
Mollat, congrega a la comunidad mesiánica de los 
salvados en vísperas del Juicio. La Iglesia nace a Un 
tiempo en el agua y el fuego” (18). Sólo, en la medida. 
en que unimos estos dos aspectos, planteamos en 
toda su integridad la paradoja de la existencia cris- 
tiana. Por una parte es verdad que hemos resuci- 
tado con Cristo: “Sois ya hijos de Dios”, escribe 
San Juan (19). La vida cristiana es en este sen- 
tido una posesión anticipada de los bienes futu- 


(17) $. D. B., col. 1363, 

(18) S. D. B., col. 1359, Véase Jean DanifLOU, Histoire 
marxiste et histoire sacramentaire, Dieu vivant, XII, pá- 
gina 87 y sig. 

(19) 1 Jo., MIL 2. 
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ros. El cristiano se halla en posesión de “las ar- 
ras del Espíritu”. No es ya su actitud el temor del 
siervo, sino la confianza del hijo, que tiene dere- 
cho a la herencia y que tan sólo espera poder po- 
seerla en plenitud (20). Pero por otra parte es 
asimismo verdad que esta posesión sigue siendo pre- 
caria: “No se ha manifestado aún lo que un día 
habéis de ser”. De ahí que sea una espera la exis- 
tencia cristiana. Y esta ambigúedad es la que cons- 
tituye la caracteristica crítica del tiempo de la Igle- 
sia. Este, aun cuando se prolongue, no deja por ello 
de ser el instante del paso de un mundo a. Otro y 
lleva siempre sobre sí el marchamo de esta tensión. 

Lo que es verdad de la vida individual lo es 
también en el plano colectivo. Si el Evangelio de 
Juan insiste de una manera muy particular en el 
aspecto individual del Juicio presente, el Apocalip- 
sis nos muestra que este Juicio tiene también lugar 
en los acontecimientos históricos. Objeto suyo es, ha 
dicho muy bien el P. Huby, “el hacer que por la fe 
captemos la contemporaneidad del juicio de Dios 
con los acontecimientos de la historia” (21). De esta 
manera las catástrofes históricas entran en el mun- 
do del juicio y forman parte de los sucesos que han 
de preceder al fin. Pero de una manera muy par- 
ticular, es preciso no dejarse llevar aquí por los 
concordismos tan fáciles entre el Apocalipsis y las 
circunstancias contemporáneas. Es preciso sobre 
todo recordar que en la perspectiva bíblica los de- 
sastres temporales no son necesariamente señal da 
una reprobación divina, como tampoco son señal de 
elección los éxitos temporales. Nada tan peligroso 
para un pueblo como la satisfacción de la buena 
conciencia que se funda en sus victorias. Los mesla- 


(20) Rom., VI, 17. 
(21) Autour de l'Apocalypse, Dieu vivant, V, p. 129, 
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nismos políticos se hallan al extremo opuesto de la 
escatología cristiana. 

Estas verdades las hemos visto expuestas de ma- 
nera magistral por Herbert Butterfield. Si nos con- 
tentáramos con la teoría de la retribución temporal 
de la virtud, observaba éste, nos veriamos obliga- 
dos a decir que en el mundo de nuestros días no 
hay nación que sea objeto de bendiciones divinas 
más abundantes que la U. R.S. S., única nación que 
no ha sacado más que ventajas de las dos guerras 
mundiales (22). Y eso es lo que parecen decir na 
pocos «mutores cristianos, cuando bajo la expresión 
tan falaz de “sentido de la historia”, hacen suyz 
la vieja teoría de la retribución temporal, sin sen- 
tido ya. desde antes de Isaías. Y consecuentemente 
nos veríamos asimismo obligados a decir que Ale- 
mania es objeto de una reprobación especial por 
parte de Dios. 

Ahora bien, basta con enunciar estas dos pro- 
posiciones para que nos sea permitido dudar de su 
verdad. De hecho todas las naciones son pecado- 
ras y el juicio de Dios se ejerce sobre todas ellas. 
Pero no somos capaces de entender las modalidades 
de este juicio. Es muy posible que las naciones más 
castigadas sean precisamente las más amadas, Al 
menos está esto de acuerdo con la conducta ordi- 
naria de Dios. Y es muy posible también que las 
que gozan de un éxito aparente sean con ello con- 
denadas a la ceguera, sean utilizadas por Dios para 
prueba de las demás, y destinadas a ser destroza- 
das cuando les llegue su día. Pero todo esto equi- 
vale a precisar las cosas en demasía. Lo único cier- 
to, como lo observa Butterfield, es que todos los sis- 
temas de interpretación de la historia, que buscan 
en ella la justificación de sus propias ideas, chocan 


(22) Christianity and history, p. 59. 
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con un mentís por parte de la realidad; sólo la. con- 
cepción que la considera como Juicio de Dios sobre 
un mundo pecador puede ver desenredarse las apa- 
rentes contradicciones con que en ella tropezamos. 

Hay una manera superficial de hablar de esca- 
tología; es la que consiste en querer determinar, 
bien sea el tiempo en el que ha. tener lugar el Juicio, 
bien sean las categorías que ha de instituir ese Jui- 
cio. Cuando tratamos de conocer el tiempo corre- 
mos peligro de caer en el iluminismo o en esa apo- 
ralíptica de cálculo, más cercana de Nostradamus 
que de San Juan, contra la que ha sido Jesús el 
primero en prevenir a los cristianos. Y, cuando tra- 
tamos de conocer las categorías, caemos en el fari- 
Beísmo, porque, qué duda cabe, cargamos a los de- 
más con todos los pecados y colocamos a la justi- 
cia de nuestra ¡pparte. Ahora bien, este fariseísmo, 
sea individual o colectivo, es todo lo contrario del 
Evangelio, cuyo primer principio es que todos somos 
pecadores. Sobre este punto están totalmente de 
acuerdo el P. Mollat y Butterfield. 

Estos dos autores nos muestran que existe otra, 
manera de hablar de escatología, que lejos de per- 
derse en inútiles devaneos, corresponde muy «al 
contrario a las realidades más profundas del hom- 
bre. Es la que nos recuerda que, aun cuando se pro- 
longuen, estos tiempos que vivimos son los últimos, 
es decir, que espiritualmente nos hallamos cerca del 
mundo futuro. Es la que nos recuerda. que estamos 
viviendo tiempos críticos en el verdadero sentido 
de la palabra, es decir, tiempos en los que se está 


(23) Christianity and history, p. 130. El P. Mollat por 
su parte, insiste, a justo título, en el hecho de que el cris- 
tiano queda en esta vida expuesto al pecado, y no puede por 
consiguiente prevalerse de su bautismo como de un título 
cierto de salvación (col, 1396). 
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realizando continuamente, en las profundidades de 
los corazones, un juicio de los hombres y de las 
maciones. Y es eso precisamente lo que constituye 
la respuesta, del cristianismo a los dos grandes pro- 
blemas de nuestro tiempo, el de la historia y el de 
la existencia. 
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LAS DECISIONES 


CAPITULO PRIMERO 


LA AUDACIA 


La espiritualidad cristiana es el eco, en la exis- 

- bencia individual, de la historia de nuestra salva- 
ción. Es la toma de conciencia de la plenitud de los 
Tiempos, es decir, del hecho de que, con la venida de 
Cristo al mundo, ha llegado ya el acontecimiento 
decisivo de la Historia de la Humanidad. Ha co- 
menzado ya el Juicio del mundo. Ha entrado ya 
en su período crítico la Historia. Y este período 
erítico lo constituye el tiempo de la Iglesia, Du- 
rante todo este tiempo nos hallamos nosotros en 
crisis, es decir, no nos hallamos en una situación 
estable y definitiva, sino provisional. Este tiempo 
es una. perpetua venida de Cristo, una perpetua Pa- 
rusía, un perpetuo Adviento. Su definición la da 
la frase con la que inaugura Cristo su predicación: 
“Haced penitencia, que se halla cercano el Reina 
de Dios” (1). “Dominus enim prope est”. “¡Está cer- 
ca el Señor!” (2). Todo el tiempo de la Iglesia se 
halla constituído por esta proximidad de la Pa- 
rusía, proximidad que se expresa por las continuas 
venidas de Cristo al mundo y a las almas. Es éste 


(MD Mt., IV, 17. 
(2) Phil., IV, 5. 
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también el tiempo de la decisión. En él pueden los 
hombres colocarse del lado o en contra de Cristo. 
Principio de la vocación cristiana es el haber com- 
prendido que el momento era crítico, que no se tra- 
taba en manera alguna de instalarse en una exis- 
tencia fácil, que era preciso hacerse un alma a la 
medida de un tiempo de crisis, y hallarse por consi- 
guiente, por medio de la misión, orientado total- 
mente hacia la solución de esa crisis. 

Uno de los primeros rasgos que la caracterizan 
habrá de ser por consiguiente la audacia, es decir 
cierta aptitud, que se apoya no en uno mismo sino 
en el poder de Dios, para afrontar todas las difi- 
cultades, vengan de los hombres, de las cosas, a 
incluso de los ángeles prevaricadores. “Tal es la 
confianza que por Cristo tenemos en Dios. No que 
de nosotros seamos capaces de pensar algo como de 
nosotros mismos, que nuestra suficiencia viene de 
Dios...” (11 Cor., TIL, 4). Así pues, esta conflanza no 
nos viene de que seamos nosotros por nuestras pro- 
pias fuerzas capaces de realizar algo. Nuestra ap- 
titud procede de Dios; El es quien nos ha hecho 
capaces de ser “ministros de una nueva alianza 
(ministros = servidores), no de la letra, sino del 
espíritu: ya que la letra mata, al paso que el espí- 
ritu vivifica” (11 Cor., IM, 6). 

¿Cuál es la característica de esta disposición? 
Podemos examinarla en primer lugar en su fuente. 
La expresa San Pablo cuando dice: “Es El quien 
nos ha hecho capaces de ser ministros de una 
nueva Alianza, mo de la letra sino del espíritu”. El 
punto de partida de esta audacia está en que la 
obra que realiza el apóstol no es su obra, ya que él 
no es más que el servidor, el ministro de una Obra. 
que le supera (3). Es esto de sumía importancia, ya 


(3) Véase R. BULTMANN, Exegetische Probleme des zwei- 
ten. Corintherbriefes, Upsala, 1947, p. 18 y sig. 
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que en la medida en que nos predicamos a nosotros 
mismos, en la medida en que expone el filósofo sus 
propios pensamientos, en la medida en que trata, 
el hombre de acción de establecer su influencia 
personal, puede siempre preguntarse si está o no 
engañándose. De aquí que habrá de presentar lo 
que diga con cierta timidez y prudencia: y, si no lo 
hace de esta manera, aparecerá como un fatuo y 
un inconsciente. 

La actitud misionera es por el contrario total- 
mente diferente. El Apóstol es una persona que no 
siente atractivo alguno por sí mismo, por la obra 
a la cual se ve llamado; muy a menudo llega a 
temerla, ve sus peligros. No es, no, un gusto na- 
tural el que le mueve a constituirse en mensajero 
del Evangelio, sino sencillamente el hecho de que 
Dios lo ha cogido para hacer de él su enviado. “Sa- 
bedores, pues, del temor del Señor, hacemos por 
sincerarnos ante los hombres, que a Dios bien de 
manifiesto le estamos; espero que también a vues- 
tra conciencia. No es que otra vez pretendamos 
recomendarnos, sino daros ocasión para gloriaros 
en nosotros, a fin de que tengáis motivo de gloria 
ante aquéllos que ponen la gloria en lo exterior 
y no en lo interior... De suerte que el que es de 
Cristo se ha hecho criatura nueva, y lo viejo pasó, 
se ha hecho nuevo. Mas todo esto viene de Dios 
que por Cristo nos ha reconciliado consigo y nos 
ha confiado el ministerio de la reconciliación. 
Porque a la verdad Dios estaba en Cristo reconci- 
liando al mundo consigo...” (11 Cor., V, 11-19). 

La expresión: “Somos enviados como embaja- 
dores en nombre de Cristo”, manifiesta el sentida 
de la misión: el apóstol pertenecía hasta ese mo- 
mento a su vida privada, llevaba una existencia 
personal. Ahora ha quedado encargado de una mi- 
sión pública y oficial. Es preciso que amuncie al 
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mundo la buena nueva. Porque tal es la misión de 
la iglesia. La Iglesia no es una comunidad particular, 
es el órgano oficial de Dios. Es el órgano oficia] por 
el que el mismo Dios anuncia al mundo su Evange- 
lio (4). Misión suya es repetir durante todo el 
tiempo que nos separa del advenimiento de Cristo: 
“Haced penitencia, porque está cercano el Reino de 
Dios”, invitar de esta manera a los hombres a. la, 
penitencia, debido a los acontecimientos que es- 
tán a punto de producirse. Así queda señalada la 
actividad de la Iglesia y la actividad por consi- 
guiente de los miembros de la Iglesia. 

He ahí en qué se funda precisamente la certe- 
za del misionero. Supuesto todo eso, no tienen im- 
portancia alguna las dudas, las inquietudes, el vol- 
verse sobre uno mismo: cuando se está em misión, 
no queda más que una cosa que hacer, realizar 
aquello para lo que ha sido uno enviado; poco im- 
portan las circunstancias en las que se halla uno, 
poco importan las dificultades con las que pueda 
encontrarse en el camino. Cuando un oficial de en- 
lace es enviado para transmitir un mensaje a pri- 
mera línea, no ha de preocuparse de saber si sien- 
te o no deseos de hacerlo en aquel momento; es 
preciso que el mensaje llegue a Su destino, Hay 
soldados a los que es preciso prevenir: se envía a 
un oficial para que realice esa operación; menes- 
ter es que sean prevenidos cueste lo que cueste, aun- 
que haya ello de costar la vida al mensajero. 

Lo mismo sucede con el misionero. Es preciso 
que sean prevenidos los hombres, a fin de que pue- 
dan prepararse al Juicio que se aproxima. Para. eso 
lo envía Dios. Poco importan los peligros. El misio- 
nero debe normalmente vivir una vida erizada de 


(4) Véase ERIK PETERSON, Le martyr et l'Eglise, Dieu 
vivant, V, p. 21. 
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peligros. Se ve expuexto continuamente a contra- 
dicciones por parte de sus hermanos, por parte de 
los elementos, de los ángeles, Poco importa, es pre- 
ciso cumplir ante todo con la misión encomenda- 
da; sólo de esto se trata, y ahí se halla la raíz 
de su seguridad tranquila. Tiene una misión que rea- 
lizar; todo lo demás no tiene sentido para él: “Han 
pasado las cosas antiguas, y he aquí que todo se 
ha hecho nuevo”. La novedad de la existencia se 
le ha mostrado en todo su esplendor, cuando se le 
ha revelado la triple plenitud de los tiempos, del 
mundo y de Dios. Hasta este momento era su vida 
trivial, banal, cotidiana, y he ahí que de ¡pronto 
todo se ha iluminado para él; ha visto en cierto 
sentido estallar 1á apariencia de las cosas, y se han 
abierto a sus ojos como un abismo las profundi- 
dades de la realidad espiritual y del drama del 
mundo. En presencia de todo esto, sabe que no tle- 
ne que hacer en adelante más que una sola cosa: 
cumplir con su misión, legatione fungimur. Rea- 
lizo mi misión, me hallo en misión, hago mi servi- 
cio, que es no el de una causa humana por gran- 
de y elevada que sea, sino servicio de la misma 
Trinidad. Los que lo envían son las Tres Personas; 
es enviado a las naciones paganas, y es el anun- 
cia de la Parusía el contenido de su mensaje. Om- 
nium sanctorum minimo... (5). A mí el menor de 
todos los santos. Minimo... ¿Por qué ha venido a 
buscarme precisamente a mí el Señor? Al mini- 
mus... San Pablo hablaba muy mal, y en presen- 
cia de sus interlocutores, bien sea. por defecto de 
palabra, bien por falta de garbo, carecía de apa- 
riencia, Los Corintios refñriéndose a él decían: cuan- 
do se halla lejos hace grandes discursos, pero cuando 
le vemos ante nosotros, parece que no vale para, 


(5) Eph., UI, 8, 
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nada (6). No tenía, por consiguiente, aptitud es- 
pecial. Todo lo contrario. Minimo! A decir verdad, él 
es el más pequeño, y puede preguntarse por qué 
lo ha escogido Dios... Poco importa todo esto; no 
constituye para él esto un problema, ya que, a fin 
de cuentas, él ha sido el escogido; menester es que 
sea, realizada la misión, y que para ello se vaya has- 
ta el fin para cumplirla. Y tanto más tranquilo se 
siente cuamto que sabe que todo esto no le viene 
de sí mismo, que no ha de contar sobre sí mismo, 
que humanamente todo está contra él: él, un ju- 
dío, para dirigirse a los Romanos y a los Griegos; 
él, hombre sin medios exteriores para ir a enfren- 
tarse con los filósofos estoicos y epicureros de Ate- 
nas; él, hombre enfermo y desmedrado (era vícti- 
ma de una enfermedad misteriosa, nerviosa a lo 
que parece), para afrontar las travesías más peli- 
grosas y pasar su vida en los caminos... Poco im- 
porta, todo esto ha de servir precisamente para ha- 
ver ver que es una fuerza divina la que opera en 
su interior. “Me glorifico en mi debilidad” (11 Cor., 
XII, 5). 

¿Cuál es la razón de que se glorifique en su de- 
bilidad? Precisamente por el hecho de ser él débil, 
aparece a las claras que lo que en él reside es una 
fuerza divina, y que no edifica su obra por persua- 
sión de una prudencia humana, sino por la fuer- 
za divina que en él mora y de la que es él un me- 
ro servidor. Servus verbi Dei. ¡Servidor de la Palabra! 
Es un mero siervo, y cumple con su servicio; lo 
demás no importa. “Llevamos este tesoro en vasijas 
de barro, a fin de que aparezca que este soberano 
poder viene de Dios, no de nosotros” (11 Cor., IV, 7), 

¿En qué consiste precisamente esta seguridad? 
¿Cómo se va a manifestar? Puede definírsela co- 


(6) 11 Cor., X, 10. 
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mo una cierta aptitud para afrontar tranquila- 
mente (esto tiene su importancia), pacíficamente, 
sin tensión ni violencia alguna, todas las dificulta- 
des, todas las contradicciones, todos los peligros, 
todos los obstáculos, para no dejarse superar por 
nada, ya que es preciso, digámoslo una vez más, 
que sea realizada la misión. “Tal es la confianza 
que por Cristo tenemos en Dios. No que de nos- 
otros seamos capaces de pensar algo como de nos- 
otros mismos, que nuestra suficiencia viene de 
Dios” (7). ¿Qué importa que haya de vivirse en me- 
dio de la existencia más arriesgada, en medio de 
los mayores peligros? “En mil maneras somos atri- 
bulados, pero no nos abatimos; en perplejidades no 
nos desconcertamos; perseguidos, pero no abando- 
nados; abatidos no nos anonadamos, llevando siem- 
pre en el cuerpo la mortificación de Jesús, para 
que la. vida de Jesús se manifieste en nuestro cuer- 
po” (8). Y prosigue el texto: “Así estamos siem- 
pre confiados, persuadidos de que mientras mora- 
mos en este cuerpo estamos ausentes del Señor, 
porque caminamos en fe y no en visión, pero conm- 
fiamos y quisiéramos más partir del cuerpo y es- 
tar presentes al Señor. Por eso, presentes o ausen- 
tes, nos esforzamos por serle gratos... Penetrados 
pues del temor del Señor Arias de sincerarmos 
ante los hombres” (9). 

“Este es el tiempo propicio, éste el día de la sa- 
lud” (10). Siempre a vueltas con la misma idea, con 
la idea del Kairos, la de la inminencia: he aquí el 
momento favorable; ha llegado ya ese momento; 
el momento crítico, el momento de la decisión. Y 
este día favorable, se extiende durante todo el 

(7) II Cor., IL, 5. 

(8) 11 Cor., IV, 7-11. 


(8) 11 Cor., V, 6-11. 
(10) II Cor., VI, 2 
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tiempo de la Iglesia, por la misericordia de Dios 
que nos otorga tal prórroga, para dejar a los hom- 
bres el tiempo de decidirse. No tiene otra razón de 
ser esta prórroga que la de dar este tiempo de de- 
cisión; no que Dios se aleje de nosotros, no que 
se halle menos cercano: siempre está cerca; pe- 
ro su misericordia concede esta prórroga, este tiem- 
po, para la conversión de las Naciones (11). Esta 
prórroga está destinada a permitir que todas las 
Naciones, sucesivamente, se vayan decidiendo; que 
todas, una tras otra, se coloquen en presencia del 
mensaje y que escojan ante él. 

“Este es el tiempo propicio, éste el día de la 
salud. En nada demos motivo alguno de escándalo, 
para que no sea vituperado nuestro ministerio, si- 
mo que en todo mostremos como ministros de Dios, 
en mucha paciencia, en tribulaciones, en necesida- 
des, en angustias, en azotes, en prisiones, en tu- 
tnultos, en fatigas, en desvelos, en ayunos, en san- 
tidad, en ciencia, en longanimidad, en bondad, en 
el Espíritu Santo, en caridad sincera, en palabras 
de veracidad, en el poder de Dios, en armas de justi- 
cia ofensivas y defensivas, en honra y deshonra, en 
mala o buena fama; cual seductores siendo veraces; 
cual desconocidos siendo conocidos; cual moribun- 
dos, bien que vivamos; cual castigados más no muer- 
tos; como tristes, pero siempre alegres; (Gaudete in 
Domino semper) como pobres pero enriqueciendo a 
muchos; como quienes nada tienen, poseyéndolo 
todo” (12). Ahí es donde aparece la verdadera li- 
bertad del misionero, libre respecto de todas las 
cosas humanas, libre lo mismo en la pobreza que 
en la abundancia, capaz de perseguir su mensaje a 
través de las circunstancias más diversas porque lo 


(11) 11 Petr., IIL, 9. 
(12) 1I Cor., VI, 4-10. 
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único que importa es que su mensaje sea trans- 
mitido. 

Podemos observar que esta seguridad se define 
por relación a tres categorías de dificultades. Son 
las primeras las dificultades que tienen su origen 
en los hombres. El apóstol debe ir a anunciar de 
manera oficial su mensaje a las autoridades oficia- 
les. Y en primer lugar debe anunciarlo ante las 
autoridades oficiales del pensamiento. San Pablo 
va a Atenas, al Areópago, y allí, ante las lumbreras 
intelectuales de su tiempo, ante los filósofos epicú- 
reos y estoicos, anuncia el Evangelio de Jesucristo y 
el mensaje de la Resurrección. Poco importa que en 
punto a la dialéctica se sienta inferior respecto de 
esos filósofos; les dice lo que tiene que decirles, La 
fuerza del Evangelio no estriba en la persuasión de 
una prudencia humana. El Evangelio viene a tirar 
por tierra los razonamientos y los cáleulos humanos, 
a obligar a los hombres a salir de su vida terrena. 
Y menester es que en este sentido produzca. escán- 
dalo. No hay que tratar en manera alguna de re- 
ducirlo, para hacerlo más aceptable a una pruden- 
cia humana. Es preciso que el misionero acepte 
la contradicción. Ha de recordar, por otra parte, que 
su Maestro ha sido el primero em conocer esa con- 
tradicción. La eficacia del mensaje no le viene de 
la presentación humana que le dé, sino del hecho 
de que el Evangelio es una fuerza en Obra en el 
mundo, la Palabra misma de Dios, que es eficaz por 
sí misma. De nosotros depende, mo el que sea ef- 
caz dicha Palabra, sino el hacer que sea oída. Claro 
está que tenemos respecto de ella un deber; el de 
presentarla como se merece. Es preciso que no Sea 
nuestra negligencia la que la haga menos aceptable. 
Es preciso para. ello que conozcamos la psicología, 
la cultura de aquéllos a quienes va dirigida. Pero, 
digámoslo una vez más, sólo ella es capaz de pro- 
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ducir su efecto, de convertir los corazones. Porque 
es una. palabra creadora capaz de crear corazones 
nuevos. Y si tuviéramos la fe necesaria en nuestras 
manos estaría el llegar hasta los corazones más 
impenetrables, ya que ante Dios es posible incluso 
lo que es imposible al poder del hombre. 

Se enfrenta, pues, con las autoridades políticas, 
públicas. Y es éste un aspecto sumamente impor- 
tante de la predicación evangélica, El Evangelio 
aparece en un mundo pagano como un delito pú- 
blico. Es preciso no olvidar que Cristo ha sido ci- 
tado a comparecer ante un Tribunal, y que ante 
este Tribunal ha podido proclamar oficialmente su 
Mensaje a las autoridades públicas, afirmando con 
ello, como dice Peterson «a. propósito de los mártires, 
“la pretensión, por parte del reino de Dios, de ser 
un régimen oficial” (13), El Reino de Dios debe ser 
juez de los reinos de este mundo, y de ahí que sea 
un espectáculo ejemplar el ver a los representantes 
del Reino de Dios, citados anbe los representamtes 
del reino del mundo. Es entonces cuando toma ca- 
rácter oficial el anuncio: es el representante ofi- 
cial del Reino de Dios quien anuncia el reino de 
Dios a. los representantes oficiales de los reinos de 
este mundo, Lo mismo ha sucedido con Cristo a lo 
largo die su vida: Cristo ha querido dar su testimo- 
nio supremo, en presencia, en primer lugar, del 
Sanedrín judío, es decir, en presencia de la Asam- 
blea oficial del Judaísmo, y en ¡presencia luego Us 
Pilatos, el procurador romano. Y ha sido condenado 
en juicio regular; lo que equivale ¡a decir que en 
aquel ¡momento el reino del mundo se ha negada 
a reconocer los derechos del reino de Cristo. 

Esta proclamación pública habrá de proseguirse a 
través de la historia de la Iglesia, y aparecerá de una 


(13) Loc. cit., p. 27. 
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manera eminente, cada vez que sea citado un cristia- 
no a comparecer ante las autoridades públicas. Es lo 
que habrá de acontecer en los primeros siglos, en el 
tiempo de los mártires. La importancia de los már- 
tires estriba en el hecho de ser ellos juzgados por un 
tribunal público, y en el hecho de que proclaman 
ante ese tribunal la pretensión, por parte de Cristo, 
de ser el verdadero rey. Y son condenados legaimen- 
te, precisamente por ese hecho (14). Y esto seguirá 
sucediendo en todos los países en los que sean dete- 
nidos los cristianos por el mero delito del Evange- 
lio. Ahí es donde aun hoy en día se expresa este 
choque entre la pretensión por parte de la Ciudad 
del mundo de ser el único régimen oficial, relegando 
a la Iglesia a la categoría de mero asunto privado, 
y la pretensión por parte del Reino de Dios de re- 
presentar de manera oficial en este mundo a la 
Trinidad, y de dirigirse públicamente a las auto- 
ridades públicas para anunciarles su mensaje. Lo 
cual no quiere en manera alguna decir que no ten- 
gan una autoridad propia en su orden, los regíme- 
nes políticos, y que no tengan que reconocer la 
Iglesia esta autoridad: esto constituye un asunto 
aparte. Pero el Evangelio tiene un derecho absoluto 
A ser anunciado, y cada vez que un régimen. polí- 
tico niegue semejamte dderecho, los cristianos se ve- 
rán en la obligación de reivindicarlo hasta la. muer- 
te. La razón es muy sencilla: es preciso que sea 
realizado el servicio, y para ello, si menester fuere, 
habrá que pasar por encima. de quienes impiden 
sea realizada esa misión taun cuando sean éstos 
representantes del Estado). Como punto culminan- 
te de este conflicto aparece el martirio. 

Los peligros que tienen su origen en las cosas, 
constituyen un segundo orden de dificultades. El 


(14) PETERSON, loc. cit., p. 27. 
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mistonero se expone a pasar su vida en circunstan- 
cias erizadas de peligros. Pero jamás podrán las 
preocupaciones por su seguridad material impedirle 
el cumplir con la misión, que se le ha encomendado, 
de predicar el Evangelio. En la historia de todos los 
grandes misioneros, de todos los grandes apóstoles, 
podemos encontrarnos con esta libertad en medio 
de los peligros exteriores, con esta seguridad que 
tiene su fundamento en el abandono. No se trata, 
no, del gusto de afrontar los peligros (es muy ro- 
mántico eso de creer que Jos misioneros marchan 
por amor de aventuras), ni de buscar la vida arries- 
gada por ese riesgo en sí: se trata pura y llanamen- 
te, de la confianza llena de tranquilidad de que se 
está len manos de Dios, y de que por consiguiente 
nada podrá sucedernos más que econ el beneplácito 
de Dios. Así es como un Francisco Javier podía sen- 
tirse más tranquilo que nunca, abandonado en ma- 
nos de Dios, y podía. gustar de la plenitud de unión 
con El, batido por las olas del mar de la China, 
cuando toda en su derredor era locura y deses- 
peración. 

Existe por último un tercer orden de peligros, 
con log que tiene que enfrentarse el apóstol, orden 
el más temible. No tiene que luchar tan sólo contra 
la carne y la sangre, sino contra los Poderes, con- 
tra las Dominaciones y las fuerzas del mal. Dios le 
ha llamado a un combate espiritual, más bien que 
a un combate temporal. No se trata de enfrentarse 
tan sólo con los poueres visibles, con los príncipes 
de la ciudad terrena, sino con los que llama la Es- 
critura “los príncipes de este mundo”. Porque la 
misión es un combate espiritual en el que entran 
en juego las almas, un combate que se libra en las 
profundidades en las que es preciso arrancar a las 
almas de las garras de los poderes que las mantie- 
nen cautivas. El apóstol sabe muy bien que entra 
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en una. de las luchas más peligrosas. Sabe muy bien 
que los poderes del mal harán cuanto esté de su 
parte para detenerlo, para impedirle que logre sus 
fines. Sabe muy bien que a pesar de ser apóstol se 
vé expuesto a todas las tentaciones, a todas las 
pruebas interiores; sabe que Dios ha de permitir 
que sea tentado porque en el interior mismo de esa 
tentación ha de lograr precisamente la verdadera 
victoria. Tampoco ahí ha de tener, en momento al- 
guno, miedo, al enfrentarse con los poderes del mal, 
porque, a fin de cuentas, sabe muy bien que estará, 
aun entonces, en manos de Dios. Ya sabe él que Cris- 
to los ha vencido en su Pasión y en su Resurrección. 

“No son carnales las armas con las que comba- 
timos. Poderosas son con el poder de Dios para de- 
rribar fortalezas, destruyendo consejos y toda alta- 
nería que se levante contra la ciencia de Dios” (15). 
Poco importa lo que seamos, poco importa los Oobs- 
táculos con que hayamos de tropezar. No es ahí 
donde debe dirigirse nuestra mirada. Puede muy 
bien Dios hacer obras maravillosas con instrumen- 
tos miserables, endebles, con seres tímidos, entbe- 
cos, frágiles, en la medida en que tengan fe en El: 
y esto para manifestar que este poder tiene su 
fuente en Dios, no en el hombre, De otra suerte no 
sería un testimonio. El apóstol debe ser manifes- 
tación de lo que Dios puede hacer, no de la que el 
hombre hace. Cuanto más débil sea él, más esplen- 
doroso será su testimonio, ya que entonces no $e 
verán iriclinados los hombres a. atribuir al hombre, 
sino a sólo Dios, el poder de lo que se ha realizado. 


(15) 11 Cor., X, 45. 
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CAPITULO 11 


LA POBREZA 


Hemos hecho ver que uno de los rasgos que más 
llaman la atención en la actitud de San Pablo es, 
que, sabiéndose llamado por Dios para hacer llegar 
hasta los hombres un mensaje oficial, no se deja 
detener por obstáculo alguno: ni por los que tienen 
su origen en las fuerzas exteriores, ni por los que 
Jo tienen en las fuerzas del mundo, ni por los que 
en las dificultades interiores; y en la realización 
de semejante tarea, obra, no nerviosamente, sino 
en la más plena paz, en el más confiado abandono, 
porque sabe muy bien que no es él quien obra, sino 
la fuerza de Dios que en él mora, Ahí es donde es- 
triba toda su fuerza: “sabe que es un instrumento 
en manos de Dios y que tiene una misión que' ha 
de llevar a buen término: y simplemente la lleva; 
a buen término. 

Pero al mismo tiempo (y es éste un aspecto sobre 
el que queremos ahora hacer algunas reflexiones) 
se encuentra por el mismo hecho, sumergido en 
una existencia, que es verdaderamente dramática. 
Queda. sumergido en lo más profundo del drama, 
del mundo, del drama del mundo de su tiempo en 
primer lugar, y del drama del mundo de todos los 
tiempos; y no en el drama exterior del mundo, es 
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decir, del que opone a las fuerzas exteriores del po- 
der político o del poder económico, sino en el centro 
mismo de lo que verdaderamente constituye el drama, 
del mundo, es decir, del drama espiritual. Hemos di- 
cho más de una vez qúe lo que verdaderamente 
constituye la historia del mundo es ese conflicto 
espiritual que se desencadena continuamente en 
torno a nosotros, en torno a las almas, entre las 
fuerzas de Cristo y las fuerzas que se oponen a las 
de Cristo. 

Ahora puede decirse que San Pablo, y es pre- 
cisamente esto lo que le caracteriza, se deja pe- 
netrar completamente por este conflicto; se sumer- 
ge totalmente en él, con lo cual la actitud por él 
adoptada se opone de la manera más absoluta a 
toda evasión, a toda búsqueda de una tranquilidad 
personal al abrigo de las tempestades que agitan 
a la humanidad (1). La existencia se sitúa por el 
contrario en el centro mismo del drama espiritual 
de la humanidad, en lo que llamaba Péguy “el cen- 
tro de la miseria”, y de esta manera se ve arras- 
trado hacia una aventura imposible que va a ex- 
ponerlo a toda clase de peligros, que va a hacerle 
vivir en las circunstancias más trágicas, porque no 
dispone ya de sí mismo, ya que su vida se halla 
totalmente entregada. 

Y esto constituye lo que bien pudiéramos llamar 
la pobreza misionera, porque lo que aparece de ma- 
nera eminente aquí en San Pablo, es esa indigen- 
cia, por la cual, en su búsqueda exclusiva de Dios 
y de las almas, llega de hecho a dejarse despojar 
de todo. Pero yo quisiera hacer observar ya desde 
un principio que esta pobreza de San Pablo no es 


(1) Lo contrario de la idea tan extendida de que la fe 
es “la instalación confortable en algo que es realmente es- 
table”. W. JANKELÉVITcH, en La comnaissance de homme au 
Xx siécle, Neufchátel, 1952, p. 310, 
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una pobreza como impuesta desde el exterior: no 
es más que una consecuencia de su entrega. Quien 
quiera que se entregue seriamente a Cristo, se verá, 
y ello de manera necesaria, metido en este engra- 
naje. Será un hombre perdido. Pero sólo de esta 
manera podrá descubrir la verdadera vida, que es 
la vida del amor... “Como quien nada tiene, cuando 
de hecho lo posee todo”. 

San Pablo es un hombre perdido, un hombre 
acorralado. Y esta afirmación aparece en varios 
puntos. Es en primer lugar un hombre perdido en 
punto a su reputación: es ésta una de las cosas en 
que él más insiste. Ese es en efecto el primer biem 
al que ha renunciado. No puede en manera alguna 
llevar a término el servicio de Cristo y el del mun- 
do, dar gusto a. Dios y a los hombres. Una vez que 
se ha entregado al servicio de Cristo, se vé obligado 
continuamente a realizar cosas que lo han de aba- 
jar a los ojos del mundo, cosas que hacen que el 
mundo, al no encontrar en él lo que él admira y 
ama, se vea obligado a despreciarlo y a considerar- 
la, siguiendo la expresión tan viva de la 1 Epís- 
tola a los Corintios, “como basura” (IV, 13), es de- 
cir, como algo de lo que nada se pueda sacar. Cuan- 
do busca el mundo en San Pablo algo que pueda 
interesarle, no puede encontrar nada; de ahí que 
no le interese San Pablo. 

Bien nos lo dice el mismo San Pablo en diversas 
ocasiones, y en primer lugar en la 11 Epístola a los 
Corintios, cuando nos describe las dificultades a las 
que se expone por su apostolado: “Cooperando, pues, 
con El, os exhortamos a que no recibais en vano 
la gracia de Dios, porque dice: En el tiempo pro- 
picio te escuché, y en el día de la salud te ayudé. 
Este es el tiempo propicio, éste el día de la salud. 
En nada demos motivo alguno de escándalo, para 
que no sea vituperado nuestro ministerio, sino que 
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en todo mostrémonos como ministros de Dios, en 
mucha paciencia, en tribulaciones, en necesida- 
des, en angustias, en azotes, en prisiones, en tu- 
multos, en fatigas, en desvelos, en ayunos, en San- 
tidad, en ciencia, en longanimidad... En honra y 
deshonra, en mala o buena fama; cual seductores, 
siendo veraces; cual desconocidos, siendo bien co- 
nocidos; cual moribundos bien que vivamos; cual 
castigados mas no muertos; como tristes, pero siem- 
pre alegres, como pobres, pero enriqueciendo a mu- 
chos... (VI, 1-10). 

Sam Pablo se presenta por consiguiente como 
objeto de ignominia a los ojos del mundo, como 
desprovisto de toda reputación, como una persona 
desconocida, es decir, como persona que no inte- 
resa. Nos bastará recordar qué ha sido su vida, 
para ver a qué alude. San Pablo ha sido proscripto 
de su nación. Era judío; ahora bien, por su con- 
wersión, y más aún por su apostolado, ha quedado 
proscripto por el Judaísmo, y, propiamente hablan- 
do, ha sido vomitado por el Judaísmo, de la misma 
manera que un Inusulimán que se convierte al Cris- 
tianismo es vomitado por el Islam. San Pablo ha 
aceptado ese ser arrojado de su pueblo. 

La primera, cosa en la que ha consentido San 
Pablo ha sido la de ser un hombre sin reputación, 
despreciado, rechazado, considerado como un lo- 
co a los ojos del mundo. Y lo mismo sucede con 
cuantos se entregan a Cristo. ¡Siempre los ha de 
considerar el mundo como locos! Si quiere alguien, 
tomar ien serio la pobreza de Cristo, hacerla suya, 
será tratado de original. Se le acusará de tratar 
de ssingularizarse. Se le reprochará el mo confor- 
marse a las costumbres del medio en el que vive. 
Ahora bien, no cabe la menor duda de que un 
San Pablo no hubiera conseguido cambiar el mun- 
do de su alrededor, si no hubiera roto con todo un 
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conjunto de costumbres, con toda una mentalidad 
que, A sus ojos, correspondía al mundo de su tiem- 
po, mundo con el que quería romper para seguir a 
Cristo. El Cristiano ha de producir necesariamen- 
te escándalo, y, si no lo produce, hay de qué in- 
quietarse, ya que nos está probando con ello que 
no es muy cristiano, que la sal de la tierra ha co- 
menzado a desazonarse. ¡Y qué duda cabe de que 
el Cristianismo, tal cual se halla establecido no po- 
cas veces en el mundo de nuestros días, no produ- 
ce mucho escándalo! Es un Cristianismo que no 
molesta ni a las autoridades públicas, ni a los po- 
deres intelectuales, ni a nadie... Pero no será ese 
Cristianismo el que ha de lograr que cambie la faz 
de la tierra. 

En segundo lugar San Pablo se expone a que- 
dar despojado definitivamente de todo confort ma- 
terial, es decir, se expone a vivir en condiciones sin 
comodidad alguna material, no tiene más remedio 
que acostumbrarse a no dar demasiada importan- 
cia a su bienestar, a sus comodidades. Y habrá de 
vivir, como muy bien nos dice él, “en necesidades, 
en angustias, en azotes, en prisiones, en tumultos, 
en fatigas, en desvelos, en ayunos. He aquí que 
somos considerados como moribundos bien que vi- 
vamos; como tristes, pero siempre alegres; como 
quienes nada tienen cuando en realidad todo lo 
tenemos” (11 Cor., 8-10). 

Nos encontramos aquí con dos cosas: en primer 
lugar, con esa expresión tan fuerte “como quienes 
nada tienen”. San Pablo es, a no dudarlo, uno que 
consiente en esta primera forma de pobreza, que 
es la pobreza interior, por la. cual acepta realmen- 
te el verse privado de todo, es decir, verse desliga- 
do de todo en el orden material. Es la expresión 
que al comienzo del Soulier de Satin, pone Clau- 
del en boca. del joven jesuíta atado al mástil de 
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su navío: “Porque no hay duda de que estoy atado 
a la cruz, pero la cruz a la que estoy amarrado no 
está atada a nada.” Es la libertad más soberana en 
el servicio absoluto del amor. En el mástil del na- 
vío, en medio de las más duras tempestades del 
mundo, San Pablo goza de la más absoluta liber- 
tad, y, comparándolo con quienes son esclavos de 
su semsualidad, de sus riquezas, de sus posesio- 
nes, de sus bibliotecas, de sus obras de arte, bien 
puede decirse que no hay en el mundo hombre 
más libre que él. En la pobreza más absoluta es 
donde se halla la más absoluta libertad. 

Pero San Pablo no es tan sólo uno que se halla 
interiormente desprendido, sino que es también uno 
que concretamente vive en condiciones, que son las 
de una vida no definitiva. Es la expresión que usa 
él en la 11 Epístola a los Corintios: “Sabemos que 
en tanto que nos hallamos bajo esta tienda, es- 
tamos como peregrinando” (2). Nos hallamos lejos 
del Señor, es decir, somos algo así como personas 
que se hallan acampadas. No nos instalamos, no 
nos hallamos como en casa nuestra en ninguna, 
parte, no tenemos morada fija en este mundo (3); 
de ahí que acampemos donde nos es dado el ha- 
cerlo, es decir, dormimos donde podemos, come- 
mos lo que se nos da. Y tal es la vida de un San 
Pablo peregrino del mundo en las condiciones más 
extraordinarias. Condiciones que nos describe él en 
este pasaje de la 11 Epístola a los Corintios (XI, 
23): “¡Qué son ministros de Cristo! No me ten- 
gais por insensato, pero más lo soy yo: más que 
ellos por mis trabajos, más por los azotes, infini- 
tamente más por las veces que me he visto en la, 


(2) 11 Cor., V, 6. 

(3) “Toda tierra extranjera se convierte para €llos en 
patria, y toda patria es para ellos tierra extranjera”, dirá 
el autor de la Epístola a Diogneto, IV, 5. 
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cárcel; más de una vez he visto de cérca la muet- 
be; cinco veces he recibido de las Judíos los treinta. 
y nueve azotes; tres veces me han golpeado con 
varas; una vez me apedrearon; tres veces he pade- 
cido un naufragio; he pasado noche y día en el 
abismo (no sabemos qué quiere decir con esta ex- 
presión. ¿En el fondo del mar? Es fácil que llame 
abismo, abyssos, a alta mar), y qué decir de mis 
innumerables correrías, de los peligros por parte 
de los de mi nación, de los de por parte de los pa- 
ganos, de los peligros de que me he visto amena- 
zado en las ciudades, en lugares despoblados, en el 
mar, peligros por parte de falsos hermanos, traba- 
jos y penas, vigilias sin número, hambre, sed, ayu- 
nos sin cuento, frío, desnudez...” 

He ahí el cuadro en el que de ordinario se des- 
envuelve su existencia; jamás seguridad alguna, 
peligros por doquier; peligros por parte de los hom- 
bres, peligros por parte de los elementos; una exis- 
tencia arriesgada de continuo, sin poder instalarse 
jamás. No hay duda de que semejantes condiciones 
efectivas de pobreza favorecen el desprendimiento 
interior, y permiten una vida libre, verdaderamente 
líbre para poder dedicarse a las cosas de Dios. 

Queda aún un tercer elemento. Las pruebas in- 
teriores. Y es esto algo que jamás puede olvidarse. 
San Pablo ha llegado a renunciar incluso a cierto 
confort interior. Acaso pueda constituir la suprema 
ilusión, ilusión de las almas que más arriba se hallan, 
el imaginarse que la vida espiritual consiste en ha- 
lar cierto equilibrio: que fundamentalmente el ideal 
cristiano consiste en huir del mundo para hallar 
la tranquilidad. Menester es decir que si era eso 
lo que buscaba Sam Pablo, a fe que no lo ha encon- 
trado, porque desde el momento en que tomó sobre 
sus espaldas el cuidado del mundo, ha vivido sin 
cesar envuelto en esas preocupaciones de que nos 
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habla ese texto que acabamos de citar: “En medio 
de necesidades, de angustias, en medio de trabajos 
y desvelos, ayunos y todo género de preocupacio- 
nes”. Es San Francisco de Sales quien, en un bello 
pasaje, traduce la expresión dávayxkaíl por “angus- 
tias”, (Trotado del Amor de Dios, cap. V, Libro 9) (4). 
Y comenta nuestro texto para hacer ver en qué 
consisten las pruebas interiores: 

“Así pues San Pablo se vió en su vida espiritual 
abrumado de heridas, confusiones, angustias, tinie- 
blas, y de toda clase de dolores interiores como nos 
lo dan a entender sus quejas y lamentaciones, Es 
lo que nos quiere dar a entender, cuando muestra 
que los verdaderos siervos de Dios viven en medio 
de la mayor paciencia, en medio de las mayores 
necesidades, en medio de angustias, heridas, sedi- 
ciones, encarcelamientos, desvelos, ayunos. Conside- 
ra pues, oh Teótimo, cuán afigida se hallaba la 
vida de los apóstoles, por las heridas en lo tocante 
a su cuerpo, por las angustias, en lo referente a su 
alma; por la infamia y los encarcelamientos, en lo 
que se refiere al mundo; y ¡que indiferencia, Dios 
mío, en medio de todo esto! Su tristeza se ve teñida 
de gozo; su pobreza es abundante, su muerte está 
Vena de vida, y el deshonor que padecen los honra. 
Así son los apóstoles, gozosos de hallarse tristes, 
contentos con su pobreza, con el vigor que les da, 
el hallarse en medio de los peligros de la muerte, 
con la gloria que les confiere el verse despreciados, 
porque tal es la voluntad de su Señor”. 

Menester es que no olvidemos que el entregarse 
ia Dios, incluso en una vida contemplativa, no equi- 
vale en manera alguna a buscar la paz, sino, todo 
lo contrario, en introducirse en el fragor de la ba- 


(4) Sobre la naturaleza de la angustia cristiana y lo que 
Ja distingue de la angustia carnal, véase Urs VoN BALTHASAR, 
Le chrétien et l'angoisse, Dieu vivant, XXII, p. 33 y sig. 
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talla. Es lo que un Padre del desierto decía a uN, 
monje novicio que se quejaba de verse tentado: 
“Hace ya 60 años que aquí me hallo, y aún estoy 
por tener mi primer día de paz. Al desierto no se 
viene en busca de paz, sino en pos de la guerra”. 
Lo cual no quiere en manera alguna decir que no 
haya de hallar el apóstol, en medio de todo ese fra- 
gor de lucha, la paz, aquélla precisamente de la que 
nos dice la Escritura que “excede todo sentimien- 
to” (5). Pero esta paz es perfectamente compatible 
con el peso de las angustias, del dolor, peso que es 
el de la miseria del mundo que nos rodea, y que 
el apóstol acepta de buen grado, Es preciso que Ja- 
más signifique para mosotros el seguir a Dios un 
buscar nuestra pequeña paz interior, la] menos si 
con ello queremos dar a entender una separación 
de la miseria del mundo. 

Seguir a Cristo no puede significar otra cosa que 
hacer cada vez más nuestra, la miseria de los hom- 
bres; jamás puede significar amarlos menos, Y si 
se imaginan algunos a veces que la vida espiritual 
no sería más que un cierto egoísmo sublimado, se 
engañan miserablemente; en realidad no han com- 
prendido en qué consiste esa vida. La búsqueda de 
un cierto equilibrio interior, de cierta plenitud psí- 
quica, es algo que tiene un valor humano, pero no €s 
eso lo que nos aporta Cristo. Es algo muy diferente. 
Es una vida interior, metida en lo más profundo 
del dolor humano, de la miseria del mundo, lo que 
Cristo nos trae. Desde este punto de vista puede 
decirse que la vida de San Pablo es, como lo expresa, 
él de la manera más fuerte, “algo totalmente per- 
dido a los ojos del mundo”, una vida despojada de 
cuanto tiene de valor a los ojos del mundo, privada 
de toda honor, de toda comodidad, de cuanto puede 


(5) Phil, 1V, 7. 
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halagar nuestra vida intelectual, de las más suti- 
les satisfacciones: “De ahí que nuestro hombre ex- 
terior esté como muerto” (6), El hombre exterior 
muere, está como dirigido por un camino de perdi- 
ción y de destrucción. Pero esto no es más que una 
apariencia. 

Porque en efecto, en medio de esta suprema po- 
breza, halla él la verdadera plenitud. No sólo no se 
oponen estas dos cosas, sino que pueden conjugarse 
de la manera más perfecta. Haciendo nuestras las 
palabras de San Juan de la Cruz, “no hay más que 
una manera de encontrar el Todo, abandonarlo 
todo”, lo que equivale a decir que se da una pro- 
porción directa entre ese descubrir del verdadero 
Todo y el hecho del más total desprendimiento. Ahí 
estriba precisamente el misterio que nos describe 
San Pablo: “Mostrémonos en todo como ministros 
de Dios, en mucha paciencia, en tribulaciones, en 
hecesidades, en angustias, en azotes, en encarcela- 
mientos; por nuestra pureza, por nuestra ciencia, 
nuestra longanimidad, bondad, por el Espíritu Santo, 
por una caridad llena de sinceridad, en honra y 
deshonra, en mala o buena fama, cual seductores, 
siendo veraces; cual desconocidos siendo bien co- 
nocidos; cual moribundos bien que vivamos; cual 
castigados, mas no muertos, como tristes, pero 
siempre alegres; como pobres, pero enriqueciendo 
a muchos; como quienes nada tienen, poseyéndolo 
Todo” (11 Cor., VI, 4-10). 

Este texto es la carta magna de lo que a través 
de los siglos, han ido repitiendo los grandes santos 
cristianos, es decir, la unión de la pobreza más ab- 
soluta con la posesión más absoluta. Oigase a un 
San Juan de la Cruz: “Míos son los cielos y mía es 
la tierra; mías son las gentes, los justos son mios 


(6) 11 Cor., IV, 16, 
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y mios los pecadores; los ángeles son mícs, y la 
Madre de Dios, y todas las cosas son mías; y el 
mismo Dios es mío y para mí, porque Cristo es mío 
y todo para mí. ¿Pues qué pides y buscas, alma 
mia? Tuyo es todo esto, y todo es para ti” (1), Y 
Tauler, el gran místico dominico del siglo XIV; 
“Quien ha hecho total renuncia de sí mismo de 
suerte que ya nada quiere, ni busca, ni retiene como 
propio, ese tal entra en cuanto Dios tiene y €s, y 
tan suyas son las cosas en la medida en que es 
esto posible, como son de Dios. Además, cuanto los 
ángeles y los hombres poseen, todo el gozo, el bien 
y la bienandanza que la universalidad de las cria- 
turas posee, suyo es como lo puede ser de ellas” (8). 
En este desprendimiento de las cosas particu- 
lares se da una misteriosa ¡posesión de lo que cons- 
tituye el principio de todas las cosas particulares, 
de Dios mismo. El P. Huby, comentando el texto de 
San Pablo, dice: “Si se acaparan celosamente los 
bienes de aquí abajo, se convierte uno en esclavo 
de ellos: en dueño, en cambio, cuando se despren- 
de uno de ellos; y de esta manera, no sólo se hace 
uno dueño de la libertad, sino también de esa 
mirada religiosa que hace descubrir en los seres 
creados la presencia y la acción de Dios. De esta 
manera la cosa más insignificante da al alma un 
gozo que jamás podrá poseer el avaro” (9), Como 
quien nada posee, y de hecho todo lo tiene. 
Cuando podemos dirigir una mirada desinteresa- 
da a un ser Oo a una cosa, nos da ésta un gozo de 
una, calidad que no tiene precio; gozo que nos €s 


(7) Avisos y sentencias, Oración del alma enamorada, 
Obras, Edición del P, Silverio de Santa Teresa, 2.2 ed., pá- 
gina 745, 

(8) Segundo sermón para Pascua. 

(9) Ebpíitres de la captivité, Beauchesne, 1936, p. 127. 
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arrebatado por el deseo de referir todas las cosas a 
nosotros mismos. Cuando nos sentimos preocupados 
por lo que puedan pensar los demás respecto de nos- 
otros, cuando no los comtemplamos en sí mismos, 
puede decirse que en nosotros yace algo que todo lo 
envenena. Y de la misma manera, por el hecho mis- 
mo de atribuir una importancia cualquiera a las 
cosas que poseemos, hemos envenenado su posesión, 
La posesión lleva en sí misma la destrucción. Y 
por el contrario, en la medida en que recibimos 
esas realidades de manos de Dios como dones ma- 
ravillosos que de El recibimos y a El dirigimos, es 
decir, en la medida en que no los acaparamos, se 
convierten para nosotros en fuente de verdadera 
alegría. . 

Esta pobreza no es patrimonio de determinadas 
vocaciones particulares, es la mirada, la única, que 
puede el Cristiano dirigir al mundo: nada le per- 
tenece, todo. es de Dios. Todas las cosas son dones 
maravillosos, que estamos en el deber de agrade- 
cer, dones de los que es menester no apropiarse 
jamás. En esta desnudez, “como quien nada tie- 
ne”, halla la verdadera alegría el cristiano: “Nos- 
otros que saltamos siempre de gozo”. Este gozo es 
el gozo divino, la bienaventuranza, de la que ha 
dicho el Señor que sólo los pobres la poseen: Beat 
pauperes. Son los pobres quienes se hallan en po- 
sesión de la bienaventuranza. Y esta palabra va 
resonando a través del mundo de los corazones, 
como un llamamiento continuo a pensar en otro 
mundo, en el mundo que nos abre la pobreza. 

La pobreza es asimismo entrada en la fecundi- 
dad espiritual. Por el hecho de ser pobre, no sólo 
es rico el apóstol sino que enriquece a los demás. 
¡Verdad realmente profunda! Acaso no experimen- 
tamos que ¡son los pobres precisamente quienes nos 
enriquecen, De sus labios sube hasta nosotros un 
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llamamiento que nos enriquece más que todos los 
dones: es decir, el mayor dom que un ser nos pue- 
de dispensar es precisamente ese llamamiento que 
de sus labios sube, y lo que en nosotros despierta. 
De ahí que sean a menudo los seres más despoja- 
dos los que mayores riquezas nos aportan. No po- 
cas veces el dar cosas a los demás es una mane- 
ra de no darnos a nosotros “mismos, es una espe- 
cie de dispensa de lo que precisamente constituye 
el verdadero don, que es el don de la pobreza, no 
de la riqueza. “Mientras vivimos estamos siempre 
entregados a la muerte por amor de Jesús, para 
que la vida de Jesús se manifieste también en nues- 
tra carne mortal. De manera que en nosotros obra, 
la muerte, en vosotros, la vida” (10). Es nuestra 
muerte la que os hace vivir. 

San Pablo halla además en la pobreza. la rique- 
ra suprema que es el amor. Porque precisamente 
en esa desnudez total, en ese total desprendimien- 
to, se expresa el amor en toda. su pureza. Diremos, 
haciendo nuestras las palabras del Cantar de los 
Cantares (11), que “quien ha hecho don de cuanto 
tenía en trueque del amor, considera que cuanto 
ha dado no es nada en comparación de lo que en 
cambio ha recibido.” En realidad quien ha. dado 
todo en cambio del amor, lo encuentra todo, ya que 
ha encontrado el amor, que, a fin de cuentas, es 
lo único que necesitamos. 

¿Cual es la razón de que se halle ese amor en 
la pobreza soberana? Porque el amor consiste en; 
amar de tal manera a Dios que se llegue a expe- 
rimentar que lo único que tiene sabor es su vo- 
luntad. Es lo que llama San Francisco de Sales, en 
su admirable final del Tratado del Amor de Dios, 


(10) 7I Cor., IV, 10-11. 
(11) Cant., VIII, 7, según los LXX, 
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la “Santa Indiferencia”, la cual no es una au- 
sencia de adhesión, sino una adhesión tal a Dios 
que quien ame a Dios de esta manera, se vea libre 
respecto de las demás cosas. Poco le importa si 
son dulces o amargas humanamente las cosas, Lo 
que las sazona es el sabor de la voluntad de Dios. 
Las cosas que son humanamente amargas se hacen 
dulces para quien ama, cuando están sazonadas 
por la voluntad de Dios. Y las cosas dulces en cam- 
bio, cuando carecen de ese gusto de la voluntad 
divina, se convierten, para quien ama, en amargas. 

Es esto por otra parte algo que experimenta.- 
mos a diario. Cuando hacemos algo que nos es 
dulce, según el hombre carnal, aungue contrario 
a la voluntad divina, el gusto que recibimos está 
como envenenado; y cuántas veces, por el contra- 
rio, nos sucede que, haciendo algo que nos desagra- 
da desde el punto de vista del hombre, hallamos 
en ello el verdadero goce. Este goce es el goce del 
amor. “Quienes limpian el fondo de su aima de 
todas las cosas, de suerte que pueda el Sol de Jus- 
ticia derramar sus rayos hasta el fondo íntimo de 
sus almas, esos tales comprenden que el yugo del 
Señor—y el yugo del Señor es la aceptación de su 
voluntad—es de una suavidad que supera a cuan- 
to imaginarse puede. Todo lo que no es Dios en 
cambio les parece extremamente insípido y amar- 
go; de tal suerte se siente uno atraído que el de- 
seo consume la médula de los huesos y la sangre 
de las venas” (12). 

Un hombre como Tauler puede decir eso, sim- 
plemente porque lo ha experimentado. Nosotros 
cuando lo decimos, lo decimos, porque “hace bien”, 
aunque no lo hemos experimentado, Cuando lo dice 


(12) TAULER, Sermón para el Domingo cuarto después de 
Epifanía. 
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Tauler se siente que habla de algo que ha experi- 
mentado. Para él, lo mismo que para San Pablo, 
eso de dormir en una cárcel o dormir en un mue- 
lle lecho, eso de ser golpeado o vivir rodeado de 
comodidades, no tiene importancia alguna. No 
será él quien organice su vida siguiendo esos Cá- 
nones. La mayoría de los hombres organizan sus 
vidas en función del máximum de preocupaciones 
que es preciso evitar, y en función del máximun de 
satisfacciones que es preciso procurarse. Para él, 
por el contrario, son todas éstas cosas de las que 
ni siquiera se da cuenta, cosas que no le intere- 
san lo más mínimo. Y por ello es para Tauler la 
pobreza algo así como una epifanía del amor. Es 
en ella donde mejor se muestra el amor, porque en 
la pobreza sólo está él. Es así como aparece a ple- 
na luz el amor de Cristo en la pobreza de Belén. 

Pero no está aún contento con todo esto San 
Pablo, ya que a fin de cuentas no se trata todavía 
más que de las arras de obra cosa, no de la plenitud 
a la que aspira. Está como penetrado del deseo de 
que esta pobreza, este desprendimiento, estos gol- 
pes, estas pruebas, lleguen hasta lo último, es decir, 
hasta la destrucción total de su ser camal, que 
hace como de pantalla entre Dios y él, para entrar 
de esta manera en posesión de lo que tiene apri- 
sionado totalmente su corazón: “Por lo cual no des- 
mayamos, sino que mientras nuestro hombre ex- 
berior se corrompe, nuestro hombre interior se re- 
nueva de día en día, Pues por la momentánea y 
ligera tribulación, nos prepara un ¡peso eterno de 
gloria incalculable, y no ponemos nuestros ojos en 
las cosas visibles, sino en las invisibles; pues las 
visíbles son temporales; las invisibles eternas. Pues 
sabemos que si la tienda de nuestra mansión terre- 
na se deshace, tenemos de Dios una sólida casa, na 
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hecha por mano de hombres, eterna en los cielos. 
Gemimos en esta nuestra tienda, anhelando sobre- 
vestirnos de aquella nuestra habitación celestial, 
supuesto que seamos hallados vestidos, no desnudos. 
Pues realmente mientras moramos en esta. tienda, 
gemimos oprimidos, por cuanto no queremos ser 
desnudados, sino sobrevestidos, para que nuestra: 
mortalidad sea absorvida por la vida. Y es Dios quien 
así nos ha hecho, dándonos las arras del Espíritu” 
(IT Cor., IV, 16; V, 5). 

Cómo nos recuerdan estas palabras aquellas otras 
de un San Ignacio de Antioquía dirigiéndose al mar- 
tirio, y suplicando a los Romanos se apiaden de él y 
no realicen gestión alguna por liberarle, ya que, dice 
él, “es entonces cuando seré hombre” (13). Hoy por 
hoy no es todavía, un hombre ya, que esta pobre exis- 
tencia, el peso de su ser carnal, le impiden verse 
transfigurado por las energías del Espíritu, en. su 
alma que tiene sed de ver las cosas divinas, en su 
corazón que tiene sed de amarlas, y en su mismo 
cuerpo, que tiene también vivos deseos de verse 
transfigurado. Cuando considera todo esto, sabe 
perfectamente que no es aún un hombre y que sólo 
entonces lo será; de ahí que aspire a su “nacimlen- 
to”. Ese será verdaderamente el día de mi naci- 
miento. En ese momento terminará esta presencia 
en el mundo actual, en la vida biológica, que no es 
en. nosotros más que la formación de quien, como 
la mariposa que abandona el vestido de la crisé- 
lida, ha de volar un, día hacia el cielo. 

Y vemos aquí la relación que se da ya, no sólo 
entre la pobreza y el gozo, sino entre la suprema 
pobreza, la de la muerte, y el supremo gozo, el de 
la visión de Dios, Sobre la. Cruz ha. quedado Cristo, 
tras de haber sido despojado de su libertad, cuando 


(13) Epístola a los Romanos, VI, 2. 
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se le han clavado las manos, tras de haber sido 
despojado de sus bienes, cuando se le ha dejado 
al desnudo, despojado asimismo de esa. cosa supre- 
ma que es la vida, y por ese don de su vida ha lle- 
gado a la gloria de la resurrección, He ahí la para- 
doja cristiana, la de que brote la vida de la muerte, 
Por eso nos hallamos aquí en lo más profundo del 
misterio cristiano. 

Porque, a fin de cuentas, cuanto hasta ahora 
llevamós dicho no es más que la participación de la 
muerte y de la resurrección de Cristo, que sigue 
teniendo lugar en el Cuerpo Mistico, y a. través 
de cada uno de los miembros de ese Cuerpo Místico. 
De ahí que exprese esa unión de la pobreza y de 
la riqueza, de la muerte y de la vida, el fondo mis- 
mo de lo que constituye la existencia cristiana, que ' 
es una existencia en Cristo, en la muerte y en la 
resurrección de Cristo. Hemos muerto con El y 
hemos resucitado con El en el Bautismo. Esta muer- 
be y esta resurrección lograrán en nosotros su ple- 
nitud, en nuestra muerte y en nuestra resurrección, 
cuando resucitemos por la muerte. Pero, mientras 
tanto, van llenando todo ese espacio que corre des- 
de nuestro Bautismo hasta nuestra muerte, y cons- 
tituyen el misterio de la “mortificación” y de la 
“vivificación”. Usamos siempre la primera expre- 
sión, nunca la segunda, con lo que nos formamos 
una idea errónea del cristianismo que es ante todo 
vida. Lo esencial es la vivificación; el Cristianismo 
es ante todo, esencialmente, la puesta en libertad, 
en nosotros, de las energías del amor. Verdad es 
que esta vivificación no se realiza más que por me- 
dio de la mortificación. Para dilatar los espacios 
de la caridad, ha dicho San Agustín, es menester 
angostar los de la carne. Pero esta mortificación se 
halla. toda ella orientada. hacia la vida: “Pero lle- 
wamos este tesoro en vasos de barro, para que la 
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excelencia del poder sea de Dios, y no párézca. nues- 
tra. En mil maneras somos atribulados, pero no nos 
abatimos; en perplejidades no nos desconcertamos; 
perseguidos, pero no abandonados; abatidos, na 
nos anonadamos, llevando siempre en el cuerpo la 
mortificación de Jesús, para que la vida de Jesús 
se maniñleste en nuestro cuerpo” (11 Cor., IV, 7-10). 
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CAPITULO INM 


LA SINCERIDAD 


“Pues ésta es nuestra gloria, el testimonio de 
nuestra conciencia de que no en sabiduría carnal 
sino en simplicidad y sinceridad ante Dios, en la 
gracia de Dios, hemos vivido en el mundo, y más 
especialmente entre vosotros. No os escribimos sino 
lo que ya habéis leído y os es conocido, y espero que 
hasta el fin lo conoceréis, así como nos habéis en 
parte conocido que somos vuestra gloria, como sois 
vosotros la nuestra, en el día de nuestro Señor Je- 
sucristo” (1). La última parte de la frase es más 
misteriosa: “Somos vuestra gloria, como Sois VOS- 
otros la nuestra en el día de nuestro Señor Jesu- 
cristo”... la estudiaremos al final de este capítulo. 
Una actitud de sinceridad total, de lealtad la más 
íntegra, aparece como uno de los rasgos caracte- 
rísticos y esenciales del Apóstol. 

¿A qué se opone esta actitud? A todo cuanto 
pudiera significar un doble juego, una duplicidad, 
una falta de frangueza. ¿Cúal es la principal fuen- 
te de esta duplicidad? Siempre, a fin de cuentas, el 
hecho de no buscar simplemente los intereses y el 
servicio de Dios, sino estar al mismo tiempo preo- 


G) 11 Cor., 1, 12-14. 


398 


cupado por los propios intereses. Se emprende utiá. 
obra para el servicio de Dios; pero más tarde, la 
preocupación por lo que puedan pensar los demás, 
por la impresión que ejercemos, el deseo de agra.- 
darles, el miedo de molestarles, son cosas todas 
éstas que de una manera imperceptible comienzan 
a falsear las cosas, a quitar brillo a nuestra ac- 
titud. De lo que no pocas veces se sigue una im- 
presión de descontento. San Pablo se expresa con, 
la mayor firmeza sobre el hecho de que el misio- 
hero debe desinteresarse totalmente de saber si 
agrada o no su actitud a los hombres. No busca de 
ninguna manera su gloria propia. “¿Busco yo en: 
este momento el favar de los hombres o el de Dios? 
¿Busco acaso el agradar a los hombres? Si aún 
buscase agradar a los hombres, no sería. siervo de 
Cristo” (Gal., I, 10). Lo cual significa dos cosas: la 
primera, que no tiene tanta importancia: si tratara 
de agradar a los hombres, no sería ya siervo de 
Cristo, es decir, si lo que me guiara fuera la preo- 
cupación por mi gloria, por mi reputación, no sería 
un verdadero apóstol. Pero hay algo más aún: si 
agrado de hecho a los hombres, tengo de qué in- 
quietarme, porque es muy posible que no sea ver- 
dadero siervo de Cristo. Es de todo punto necesa- 
rio que un verdadero siervo desagrade en ciertos mo- 
mentos a los hombres. Quien tiene miedo de des- 
agradar a los demás, tendrá que pasar su tiempo 
minimizando las exigencias de Cristo, desazonán- 
dolas, para no chocar con los hombres. Pero por el ' 
mismo hecho estará traicionando su mensaje. 

La Epístola a los Gálatas está toda ella llena de 
esta idea: “Los que quieren gloriarse en la carne, 
ésos os fuerzan a circuncidaros sólo para no ser 
perseguidos por la cruz de Cristo” (VI, 12). San Pa- 
bio se dirige en esta carta a cristianos que se dejan 
ganar por Judíos que les repiten: “Haceos circun- 
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cidar, y no sufriréis persecución alguna”. Les pró- 
ponen un compromiso entre Dios y Mammón, entre 
Cristo y el mundo. Ceded en esto y mo sufriréis mo- 
lestia alguma. San Pablo responde: Os dicen €sSo 
tan sólo para halagaros, no porque deseen vuestro 
bien. “Ni los mismos circuncidados guardan la Ley, 
pero quieren que vosotros os circuncidéis para glo- 
rlarse en vuestra carne. Cuanto a mí, no quiera 
Dios que me gloríe sino en la cruz de muestro Señor 
Jesucristo, por quien el mundo está crucificado para 
mí y yo para el mundo” (2). Por el hecho de ser 
fiel a Cristo, me constituyo en objeto de reproba- 
ción para el mundo. Es de todo punto imposible 
que llegue a entenderme con el mundo. 

Recordemos qué entiende por “mundo” San Pa- 
blo. No se trata de la. creación; la creación es en su 
totalidad buena, y bendecida por Dios, y no es ella 
con quien está en conflicto el cristiano. Cuando ha- 
bla del “mundo” San Pablo, se refiere a ese conjun- 
to de disposiciones contrarias al Espíritu de Cristo, 
a todo cuanto es espíritu de vanidad, en una pala- 
bra, espíritu de orgullo, espíritu de dureza, espí- 
ritu de codicia. Eso es lo que constituye el mundo, 
por el que no ha querido rogar Cristo. Un cristiano 
no puede en manera alguna estar de acuerdo con 
el espíritu del mundo, porque el espíritu de Cristo 
y el espíritu del mundo son absolutamente incom- 
patibles. De ahí que sea normal que constituya el 
cristiano um objeto de horror para el mundo, ya 
que se muestra con todo su proceder, como su con- 
denación viva. Al no amar lo que el mundo ama, se 
constituye en juez del mundo y lo condena, y es éste 
: un hecho que no puede consentir el mundo. De ahí 
que deteste al cristiano el mundo. 


(2) Gal., VI, 1314. 
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Lo esencial de esta sinceridad queda descrita 
por San Pablo en la, 1.* Epístola a los fieles de Te- 
salónica (IL, 4). “Y sabéis también que nuestras 
exhortaciones no procedían de error, ni de concu- 
piscencia ni de engaño; sino que probados por Dios, 
se nos había encomendado la misión de evangeli- 
zar; y así hablamos, no como quien busca agra- 
dar a los hombres, sino sólo a Dios que prueba 
nuestros corazones”. Ser plenamente sincero equi- 
vale a obrar con la preocupación tam sólo de lo 
que puede Dios pensar de nuestros actos. Equivale, 
por consiguiente, a no adoptar una determinada ac- 
titud en un ambiente, y otra diferente en otro am- 
biente, a no pensar de una manera cuando nos en- 
contramos sólos y de otra manera cuando nos ha- 
llamos en presencia de alguien, sino a hablar y 
obrar bajo la mirada de Dios que penetra en nues- 
tros corazones. Lo cual supone un esfuerzo conti- 
nuado para mantener nuestra palabra y nuestra 
acción en relación con lo más profundo de nuestro 
ser. La sinceridad equivale a esforzarnos por hacer 
que sea cada vez más semejante nuestro exterior a 
nuestro interior. Y todo esto, claro está, sin provo- 
cación alguna, sino siendo simplemente lo que so- 
mos, sin falsear la verdad por miedo de molestar 
a los demás. 

A esta actitud opone San Pablo la de los “falsos 
doctores” que tratan ante todo de agradar (11 Cor., 
IL, 17). “No somos como la mayoría de los hom- 
bres, no adulteramos la Palabra de Dios, ya que 
la predicamos en toda su pureza, tal cual la recibi- 
mos de boca de Dios”. Los falsos doctores “adulte- 
ran” la Palabra de Dios. Adulteran los taberneros 
que echan agua al vino. Y es eso también lo que 
hacen los falsos doctores: adulteran la palabra de 
Dios, es decir, que lo que dan no es el vino puro de la 
Palabra, sino una mezcla en la que, verdad es, queda 
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algo de Palabra, de la misma manera que queda 
algo de vino en las bebidas que hacen beber los 
taberneros, aun cuando se halle mezclado a una, 
serie de elementos extraños. Lo que nos dan ellos 
no es algo auténtico. No se dejan conducir por sóla 
la obligación de cumplir en todo con la voluntad 
de Dios. 

Esta sinceridad presenta dos aspectos princi- 
pales. Es el primero el de la pureza de intención, 
es decir, de preocuparse, al obrar, por el juicio de 
Dios, y no por el juicio de los hombres, de obrar 
con la mirada puesta en si ha de gustar o des- 
agradar a Dios lo que hago, más bien que en si ha 
de gustar o desagradar a los hombres. Y constituye 
éste uno de los puntos esenciales de toda vida es- 
piritual. Habitualmente, preciso es no forjarse ilu- 
siones, nos dejamos guiar por la preocupación de 
gustar o disgustar a los hombres, preocupados por 
que viva en el espíritu de cuantos nos rodean una 
cierta idea que de nosotros se han formado. Y, en 
cambio, nos preocupamos muy poco por lo que po- 
damos ser a los ojos de Dios; de ahí que olvidemos 
tan a menudo lo que sólo Dios ve, la oración ocul- 
ta, las obras de caridad que nadie ha de agrade- 
rer. Y por el contrario, cuánto más afanosos nos 
mostramos por aquello que hacemos por Dios, 
qué duda cabe, pero que han de ver también los 
hombres, por aquello donde nuestra reputación en- 
tra en juego. Llegar a la más completa sinceridad, 
es decir, a hacer lo mismo aquello que nadie ha 
de ver que lo que ham de contemplar los ojos de 
los hombres, perfección es muy elevada. ¡Pero es 
uno de los puntos esenciales del Evangelio! “Cuan- 
do os pongáis a rezar no hagáis lo que los hipó- 
critas que gustan de orar de pie en las sinagogas, 
para que sean vistos por los hombres, Cuanto a ti, 
cuando quieras orar, entra en tu habitación, y, una 
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vez de cerrar tu puerta, ora a tu Padre que se halla 
presente en lo más oculto” (Mf., VI, 5-6). Es la au- 
sencia de pureza de intención la que al alterar de 
manera imperceptible cuanto hacemos nosotros, al 
hacernos vivir en una mentira velada, deja sub- 
sistir un fondo de desabrimiento en nuestras al- 
mas. 

Ahora bien tal postura es totalmente inacep- 
table. “Cuanto a mí, muy poco se me da de ser 
juzgado por vosotros o de cualquier tribunal hu- 
mano, que ni aun a mí mismo me juzgo. Cierto que 
de nada me arguye la conciencia, mas no por eso 
me creo justificado; quien me juzga es el Señor.” 
(1 Cor., IV, 3-4). Poco me ha de importar cómo me 
juzguen los demás, ya. que ni yo mismo me juzgo. 
Ni siquiera yo sé qué juicio he de dar de mi mis- 
mo. Sólo una cosa interesa; cómo me juzga el Se- 
ñor. Un juicio tan sólo me preocupa: el que Cris- 
to pronuncie sobre mí. Por eso menester es que 
no juzguemos antes de tiempo, hasta tanto que vuel- 
va el Señor, el cual ha de poner a plena luz cuanto 
se halla oculto en las tinieblas y manifestará lo más 
íntimo de los corazones (1 Cor., IV, 5). Entonces 
quedarán de manifiesto los verdaderos valores, los 
valores ocultos de la caridad, de la humildad, de 
la, oración; todo lo que ha. sido realizado tan sólo 
por lamor a Dios aparecerá entonces con un brillo 
inusitado. Esas otras obras adulteradas por el con- 
trario, esas obras que son tan a menudo las nues- 
tras, aparecerán en su nada, en su vacío. Las po- 
cas cosas verdaderamente auténticas que hayamos 
realizado serán los únicos bienes que podremos con- 
Servar: esas pocas acciones de verdadera caridad, 
de verdadera oración sustraídas a las miradas de 
los demás, y realizadas bajo la mirada de Dios 
tan sólo. 
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Y esto es muy especial verdad en lo que se 
reflere al misionero. Es éste principalmente quien 
debe realizar su misión sin preocuparse de lo que 
puedan pensar de él los hombres. “El ha de vi- 
wir lo mismo en medio del honor, que en la más 
abyecta ignominia”, lo mismo que een la buena fa- 
ma en la mala. Deber suyo es dar testimonio de 
la verdad, decir las cosas «como son. “Por esto in- 
vestidos de este ministerio de la misericordia, no 
desfallecemos, sino que desechamos todo indigno 
tapujo, toda astucia” (11 Cor,, IV, 1-2). Todo cuan- 
to hacemos, lo hacemos públicamente bajo la mi- 
rada de los hombres. “No nos conducimos astu- 
tamente, no adulteramos la palabra de Dios”, y en 
lugar de decir una cosa en público y Otra en pri- 
vado, “manifestamos la verdad y nos recomenda- 
mos nosotros mismos a toda humana conciencia 
ente Dios. Si nuestro Evangelio queda encubierto, 
es para los infieles, que van a la perdición, cuya 
inteligencia cegó el dios de este mundo, para que 
no brille en ellos la luz del Evangelio, de la glo- 
ria de Cristo, que es imagen de Dios, pues no nos 
predicamos a nosotros mismos, sino a Cristo Je- 
pús Señor; y cuanto a nosotros, nos predicam.os 
slervos vuestros por amor de Jesús. Porque Dios, 
que dijo: Brille la luz del seno de las tinieblas, es 
el que ha hecho brillar la luz en nuestros cora- 
zones para que demos a conocer la ciencia de la 
gloria de Dios en el rostro de Cristo.” (11 Cor., IV, 
3-8). 

La misión es la proclamación oficial del Evan- 
gelio, El apóstol ha sido encargado por la Trinidad de 
emunciar al mundo de la paganía que con la re- 
surrección de Cristo ha llegado la gracia y ha si- 
do otorgada la salvación al mundo. No persigue 
otra cosa el apóstol más que proclamar esto, ma- 
nifestar la verdad. No es hora de cálculos, de tram- 
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pas, de dobles juegos, de diplomacia. No debe ha- 
ber en el apóstol más que un sí, nada de sí o no. 
Toda su vida debe ser un “sí” rotundo. De la. mis- 
ma manera que “no ha habido sí y no, sino sóla 
sí”, en Cristo (11 Cor., I, 17) (es decir, la realiza- 
ción de las promesas), así también el apóstol: 
“Dios me es fiel testigo de que nuestra palabla con 
vosotros no es sí y no, porque el Hijo de Dios que 
os hemos predicado Silvano y Timoteo, no ha si- 
do sí y no, antes ha sido sí” (11 Cor., 1, 18). En Cris- 
to no se da más que un sí, es decir, es Cristo un 
ser entero, un testimonio dado a la Verdad. “Cuan- 
tas promesas hay de Dios, son en El sí; y por él 
decimos amén, así sea, para gloria de Dios en nos- 
otros” (II Cor., 1, 20). En El se han realizado las 
promesas, y de esta manera da él testimonio de 
la realización de las promesas. 

Existe otro aspecto de la sinceridad, un aspec- 
to que se refiere a los demás, y que define San 
Pablo con una expresión que repiten continuamen- 
be sus escritos, “caridad sincera”. Es preciso que 
vuestra caridad sea una caridad «sincera. Ahora 
bien, ¿en qué consiste esta caridad sincera? Con- 
siste simplemente en buscar el bien de nuestros 
prójimos. Deseamos, qué duda cabe, su bien, pero 
la verdad es que deseamos también que nos mues- 
tren su reconocimiento por el bien que les hace- 
mos; deseamos que estén contentos de nosotros, 
que nos estimen. Cuántas cosas se mezclan a nues- 
tro deseo de hacerles bien. La caridad verdadera- 
mente desinteresada es la que hace que Seamos 
felices cuando son. mejores los demás, cuando aman 
a Dios, aun cuando no se preocupen entonces de 
nosotros. 

Todo esto correspondía en San Pablo a proble- 
mas concretos, No hay duda de que se le había 


405 


acusado de ser un hombre interesado, ávido de ho- 
nores. En sus cartas se justifica, haciendo ver que 
no ha tratado de sacar ventaja alguna de su apos- 
tolado. “Acogednos en vuestros corazones, a nadie 
hemos agraviado, a nadie hemos perjudicado, a: 
nadie hemos explotado”... (lo que indica a las ela- 
ras que se le acusaba de todo eso), “no lo digo pa- 
ra condenaros, que ya antes os he dicho cuán den- 
tro de nuestro corazón estáis para vida y para 
muerte. Os hablo con toda franqueza” (11 Cor., VII, 
2). Y en otro lugar: “¿He faltado por ventura, des- 
pojando a otras iglesias, recibiendo de ellas esti- 
pendio para serviros a vosotros? Estando entre vos- 
otros y hallíndome necesitado, a nadie fuí gra- 
voso... y en todo momento me guardé y me guar- 
daré de seros gravoso” (11 Cor., XI, 9). 

En la Primera Epístola a los Tesalonicences in- 
siste en el hecho de que pudiera. haber tenido ple- 
no derecho a, ciertos honores, y que sin embargo no 
los ha pedido. Ni hemos buscado la alabanza de 
los hombres, ni la vuestra ni la de nadie; y aun 
pudiendo hacer pesar sobre vosotros nuestra auto- 
ridad como apóstoles de Cristo, nos hicimos como 
pequeñuelos y como nodriza que cría a sus niños; 
así, llevados de nuestro amor por vosotros, quería- 
mos no sólo daros el Evangelio de Dios, sino aun 
nuestras propias almas: tan amados vinisteis a Ser- 
nos. Ya os acordaréis, hermanos, de nuestras penas 
y fatigas, y de cómo día y noche trabajábamos para 
no ser gravosos a nadie, y así os predicamos el Evan- 
gelio de Dios. Vosotros y Dios sois testigos de nuestra 
conducta santa, justa, irreprochable para: con los 
que creíais. Sabéis que como un padre a sus hijos, 
así a cada uno os exhortábamos y alentábamos, y 
os conjurábamos a andar de modo digno de Dios, 
que os llamó a su reino y gloria” (II, 6-12), 
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¿Es por consiguiente preciso no buscar gloria 
alguna? ¿Será preciso rechazar toda gloria? “Yo no 
busco mi gloria, dice Jesús, sino la de Aquél que me 
ha enviado” (3). Y San Pablo se ve obligado en cler- 
tos momentos, a tomar su defensa, a, como dice 
él, “gloriarse”. “Aun cuando me gloríe algo más, 
incluso de la autoridad que me ha dado Dios para 
edificación vuestra, no tendré de qué confundir- 
me” (11 Cor., X, 8). O como lo dice en otro pasaje: 
“Vuelvo a decíroslo, que nadie me mire como un 
insensato: de otra suerte aceptadme como tal, a 
fin de que también yo me gloríe un poco” (XI, 16). 
Y algo más adelante: “Ya que son tantas las perso- 
nas que se glorían según la carne, voy a gloriarme 
yo también según la carne; y vosotros que sois sen- 
satos, permitid que os hable un insensato”. Pablo se 
defiende, porque al poner en duda su postura, al 
atacarle, de hecho atacan sus adversarios el mensa- 
je de que es él depositario; de ahí que no pueda 
consentir en ser criticado, porque por el mismo he- 
cho corre la Palabra de Dios peligro de verse entor- 
pecida. Se ve pues obligado a poner en su lugar la, 
verdad, haciendo ver que son injustas ciertas acu- 
saciones que se le formulan, y todo ello porque estas 
acusaciones pesarían sobre la misma Palabra de 
Dios, con lo cual perdería valor ésta. 

Pero no realiza esta defensa más que porque 
se ve obligado a ello, por cierta condescendencia, 
con los Corintios que atribuyen una importamcia 
excesiva a estas cosas. Que sea Hebreo, hijos de 
Hebreos... he ahí dos cosas que no le importan ab- 
solutamente nada. Pero el hecho es que se halla 
en presencia de personas que atribuyen una im- 
portancia suma'a ese hecho, y debido a ello, para 
poder adaptarse en cierto sentido a su pequeñez de 


(8) Jo., VIIL 50, 
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espíritu, se ve obligado él mismo, aun cuando per- 
sonalmente no atribuye importancia alguna a ese 
hecho, a darle cierta importancia (4). Con lo cual 
queda planteado el problema. de los medios huma- 
nos en el apostolado: cierto que de hecho se tiea- 
liza el reino de Dios por el poder de Dios. ¿Cuál es 
la razón de que se vean entonces los misioneros 
obligados a comenzar por fundar universidades en 
las que han de enseñar matemáticas, o por prac- 
ticar una caridad puramente material? ¿Será 
que se ha de implantar de esa manera. el reino de 
Dios? No, sino tan sólo por la proclamación de la 
Palabra. Lo cual no obsta para que una prepara- 
ción humana dé mayor valor al mensaje. No que se 
refiera ésta a la calidad misma del mensaje. La Pa- 
labra de Dios sigue siendo Palabra de Dios. Pero 
si es mal presentada, en este caso la Palabra de 
Dios será menospreciada. 

Pero San Pablo realiza esto con cierta ironía. 
No lo toma en serio, pone cada cosa en su sitio, y, 
aun viéndose obligado a reivindicar sus ventajas 
humanas, no les atribuye una importancia que de 
hecho no les corresponde. No es esto lo esencial. 
Sólo la gracia de Dios puede convertir los corazo- 
nes. Con lo cual puede hacer uso de medios huma- 
nos (y es esto de una importancia capital para la 
actitud misionera), servirse de ellos con toda li- 
bertad, pera sin convertirse en su esclavo. No hay 
más remedio que hacer uso de ellos, y sería absur- 
do el menospreciarlos, Pero no hay que atribuirles 
una importancia excesiva. La Palabra de Dios no 
está subordinada a ellos, obra por la eficacia de la 
palabra, de la oración y de los medios sobrena- 
turales. cid 


(4) Véase BULTMANN, loc. Cit., p. 29 y sig. 
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De esta manera se observa la jerarquía de las 
cosas. Tras de haber dicho: “Ya que son tantas las 
personas que se glorían según la carne, voy a ha- 
cerlo yo también”, añade San Pablo: “Si es preciso 
gloriarse, me gloriaré en mi debilidad”. A fin de 
cuentas, no constituyen mi verdadera «gloria los 
dones humanos que pueda yo tener, sino el poder 
de Dios que obra en mí. Y no es ésta una gloria 
que haya que atribuírseme a mí, sino tan sólo a Dios. 
Cuanto yo hago de grande, na lo hago por los me- 
dios, harto miserables, que pongo al servicio de la 
Palabra, sino por la Palabra de Dios que obra en mí 
y a través de mí, y de la que no tengo que glorlar- 
me en manera alguna, ya que toda la gloria hay que 
atribuirla a Dios. Menester es en efecto atribuir la 
gloria a Quien la merece. “Cuamto a mi persona, 
no he de gloriarme más que en mi flaqueza; verdad. 
es que si quisiera hacerlo, nadie tendría por qué 
tacharme de loco...; prefiero gloriarme en mis fla- 
quezas para que pueda morar en mí el poder de 
Cristo. Por lo cual me complazco en las flaquezas 
y en los oprobios, pues que cuando parezco débil, 
entonces es cuando soy fuerte” (11 Cor., XII, 5-10). 
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CAPITULO IV 


EL CELO 


“Ojalá soportéis un poco de mi demencia. Pero 
soportadla porque os cela con celo de Dlos, pues OS 
he desposado a un solo marido para presentaros a 
Cristo como casta virgen” (11 Cor., XI, 1-2). El sen- 
timiento que aquí se describe es ese celo divino de 
que está San Pablo poseido para con las Iglesias 
que ha ganado él para para Cristo, para con las 
iglesias que ha “desposado” con Cristo y respecto 
de las cuales conserva una susceptibilidad celosa, 
no permitiendo que sean infieles a. las promesas de 
sus desposorios ni que pueda deshacerse en manera 
alguna la alianza que han contraído con Cristo. Va- 
mos a precisar en qué consiste ese celo. Porque, por 
una parte esa expresión “celo” despierta en nues- 
tro espíritu ecos desfavorables. En el mismo Nuevo 
Testamento ¡se presenta al celo (envidia) como el 
hecho de mo admitir en los demás perfecciones que 
no tenemos nosotros, lo cual debe ser considerado 
como una de las mayores deformaciones del espí- 
ritu humano. Pero la Escritura emplea esta expresión 
“celo” para disignar algo muy diferente, algo que 
tiene una grandeza religiosa, y que aplica ella. en 
particular y en primer término a Dios, 
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No tenemos más que recordar en efecto que para 
la Escritura “Dios en un Dios celoso” (Ex., XXXIV, 
14). Esta expresión que pudiera asombrarnos, como 
nos extrañaba antes la de “cólera divina”, es un 
modo sumamente concreto de traducir un aspecto 
del Dios Vivo, una exigencia de no admitir cora- 
zones divididos. Pero es preciso que nos entenda- 
mos en este punto: no admitir corazones divididos 
significa para Dios no admitir en los corazones que 
quede dividida la adoración que sólo a El se le 
debe; la que no quiere en manera alguna decir que 
no puedan tener lugar en nuestros corazones, en 
su puesto, y en su orden, los afectos humanos. Pero 
nadie, absolutamente nadie, puede disputar a Dios 
el puesto al que sólo El tiene derecho, a la adora- 
ción. Es decir no puede ser criatura alguna tratada 
como Dios. 

Lo cual es de suma importancia para dara con- 
tinuación a la moción de celo toda su dimensión y 
toda su grandeza. No pocas de las expresiones del 
Nuevo Testamento han quedado como degradadas 
en el lenguaje de nuestros días. No hay cosa más 
degradada que la "palabra “caridad”, nada más de- 
gradado que la palabra “edificación”, ni que la ex- 
presión “celo” cuando se prescinde de su contenido 
teológico. Es preciso echar afuera esas imágenes y 
asociaciones de ideas para restituir al celo esa su 
característica eminente de ser el “celo” divino por 
el que no consiente Dios en ver dividido su amor. 
Aplicado al hombre el celo es la actitud de quien 
toma partido por Dios y no admite, tampoco él, que 
no le sea rendido a Dios el honor debido, que no 
sea amado Dios como merece serlo, y que pena al 
ver las infidelidades de los hombres para con su 
Dios. Eso es lo que fundamenta el celo y lo une 
directamente al amor. Se diría que el celo es un 
amor ardoroso, un amor suspicaz, exigente. 
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En todo esto, por otra parte, la Escritura. no hace 
más que inspirarse en esa forma de celo que es le- 
gitimo y grande en el amor humano, en su forma, 
más elevada, celo del esposo y de la esposa, del 
uno respecto del obro, en la medida en que no ad- 
miten división alguna, en la medida en que no con- 
sienten. que el amor que ha, sido prometido una vez, 
pueda ser retirado o dividido con otra persona. Na 
hay duda de que en su substancia hay en esto un 
sentimiento noble, ya que no es más que la expre- 
sión de la unicidad del amor humano. Este senti- 
miento es traspuesto por la Sagrada Escritura al 
plano del amor divino, en la medida en que nos 
muestra en todas sus páginas que también la aliam- 
za de Yavé con el pueblo de Israel, de Cristo con 
el alma, es una unión única, exclusiva e irrevoca- 
ble. Todas las imágenes, todos los sentimientos del 
amor humano quedam de esta manera transpues- 
tos al plano del amor divino para expresar sus 
exigencias. 

El primer pasaje en el que aparece en la Escri- 
tura ese celo de Dios, se halla en el Libro del Exodo 
(XX, 5) (1), a propósito de la prohibición de ha- 
cer ídolos. “No te harás imágenes talladas, ni f- 
guración alguna de lo que hay en lo alto de los 
cielos, ni de lo que hay abajo sobre la tierra, ni 
de lo que hay en las aguas debajo de la tierra. 
No te postrarás delante de ellas, y no las servi- 
rás, porque yo soy Yavé, tu Dios, un Dios celoso”. 
El texto no ofrece dudas. El celo de Dios quiere 
decir que Dios no admite otros dioses junto a sí: 
“No te postrarás más que ante mí”. Dios no ad- 
mite que constituyamos en ídolo a. ninguna cría- 
tura. Es celoso, bajo este aspecto, de su honor, de 


(1) Véase asimismo, Ex,, XXIV, 14; Deut., XXXII, 16; 
Jos., XXIV, 19; Ps., LXXVIL, 57, 
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una gloria que sólo a El pertenece. Existe en nos- 
otros todo un orden de disposiciones que Se reser- 
va Dios, y que no tenemos nosotros en manera al- 
guna derecho a transferir a ninguna criatura, 

Esta misma idea la encontramos expresada con 
suma frecuencia en los Profetas que insisten una 
y otra vez en esta exigencia de Dios para con su 
pueblo, Dios no consiente, en lo más mínimo, que 
este pueblo, con el que ha sellado una alianza es- 
pecial, y del cual es El Dios, pueda dejarse sedu- 
cir por ídolos extraños. Esta seducción, para. em- 
plear la expresión que tantas veces encontramos 
en la Sagrada Escritura, es propiamente un “adul- 
terio” o, según otra expresión que emplea el pro- 
feta Ezequiel, su “prostitución” (XVI, 38). Es aquel 
famoso pasaje, el más bello que se haya jamás es- 
crito sobre el tema de da alianza, en el que re- 
cuerda Yavé a Israel que no era más que una. po- 
bre niña abandonada en el campo. Yavé la ha he- 
cho suya, le ha conferido su belleza: “Extendióse 
entre las gemtes la fama de tu hermosura, porque 
era acabada la hermosura que yo puse en tl, dice 
el Señor, Yavé. Pero te envaneciste de tu hermosu- 
ra y de tu nombradía, y te diste al vicio, ofrecien- 
do tu desnudez a cuantos pasaban, ofreciéndote a 
ellos. Tomaste tus vestidos y te hiciste altos colo- 
reados para prostituirte en ellos” (Ez., XVI, 14-16). 
(Altos, alusión a la idolatría, ya que en lugares 
elevados se hallaban los bosques sagrados en los 
que se rendía culto a los idolos). “¿Cómo sanar 
tu corazón cuando has hecho todo esto, dice el 
Señor Yavé... Te juzgaré como se juzga a la adúl- 
tera y a la vertedora de sangre, y te haré san- 
grienta víctima del furor y del celo” (Ez., XVI, 
30, 38). 

En estas expresiones siente uno toda la violen- 
cia' del amor de Dios, toda esa violencia del Dios 
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de la Biblia que tanto escandaliza a los fariseos, 
a los racionalistas que no dejan de ver en todo es- 
to meros antropomorfismos, y que prefieren un 
Dios abstracto, que no les moleste lo más mínimo, 
un Dios instalado en su cielo (2). Pero ¡no es así 
el Dios de la Escritura! Es un Dios que ama, y 
cuando se ama de verdad, no se admite la menor 
infidelidad en aquél que se ama...; es esta vio- 
lencia del amor la que se nos muestra aquí, de este 
amor de Dios que no admite la traición por par- 
te de las almas que son objeto de su amor, y que 
no consiente por lo mismo en lo más mínimo en el 
pecado. Porque si tan fácilmente consentimos nos- 
otros en el pecado, El, por su parte, no se aviene 
a dejarnos en el pecado. Para Dios existe, según 
la idea tan profunda de Guardini, un sufrimiento 
real (3). Si es verdad que en cierto sentido no pue- 
de sufrir Dios, no menos cierto es que se da en Dios 
algo que corresponde a lo que llamamos nosotros 
“sufrimiento”, y que es esa imposibilidad de acep- 
tar la infidelidad, de avenirse a ella. Dios es, en 
efecto, el Dios santo y puro, con el que es incom- 
patible todo pecado, y muy en especial el pecado 
de las almas escogidas, selectas, a las que ha col- 
mado El de bienes, 

Este celo de Dios se expresa en toda su violen- 
cia en primer lugar en el castigo que hace pesar 
sobre la infidelidad. Es lo que veíamos en el ca- 
pítulo de Ezequiel que antes hemos comentado, y 
volvemos a encontrar en el Libro de Oseas. “Por 
eso voy a cercar su camino con zarzas y a alzar un 
muro para que no pueda hallar ya sus sendas. Irá 
en seguimiento de sus amantes, pero no los alcan- 


(2) JACQUES RIVIÉRE, A la trace de Dieu, p. 32. 
(3) Le sérieux de l'amour divin, Dieu vivant, XI, pági- 
nas 17 y sig. 
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sará; los buscará pero mo los hallará, y se dirá: 
Voy a volverme con mi primer marido, pues mejor 
me iba entonces que me va ahora. No ha. querido 
reconocer que era yo quien le daba el trigo, el 
mosto y el aceite; y la plata que yo pródigamente 
le dí, igual que el oro, se lo consagró a Baal” 
(Oseas., IL, 6-8). Pero si castiga Dios a su pueblo, 
jamás lo hace de manera definitiva, ya que en rea- 
lidad, no lo hace por el gusto de vengarse: para El 
la venganza no tiene gusto alguno. Lo único que 
desea es ganarse los corazones y convertirlos, De 
ahí que no sea jamás en sus manos el castigo más 
que un medio para tratar de obligar al infiel a entrar 
dentro de sí y darse cuenta de su infidelidad, por 
medio de ese sufrimiento que supone el remordi- 
miento o que son las pruebas que le han de seguir. 
Como acabamos de verlo, en el pasaje que hemos 
citado, en el alma del infiel despierta este pensa- 
miento: “Voy a volverme con mi primer marido, 
pues mejor me iba entonces que me va. ahora”. Así 
pues, el castigo consiste en hacer experimentar al 
infiel la amargura de su infidelidad, para de esta 
manera tratar de reducirlo. Son siempre ardides 
divinos por los que Dios, al acecho de cada alma, 
trata, por las pruebas y los goces, de conquistarla 
y ganarla para. sí. 

Uno de los aspectos más misteriosos de estos 
andides divinos lo constituye el modo como excita 
Dios el celo. Para atraer al alma infiel hace Dios 
romo que la ha olvidado, hace ver que se interesa 
por otra, de manera que nazca en aquélla el celo. 
Es lo que podemos ver en el Deuteronomio en el que 
dice Dios estas palabras: “Y viólo Yavé y se irritó, 
hastiado por sus hijos y sus hijas”. Y dijo: “Escon- 
deré de ellos mi rostro, veré cual será su fin, porque 
es una generación perversa, hijos sin fidelidad al- 
guna. Ellos me ham provocado con no-dioses, me 
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han irritado con vanidades; Yo los provocaré (ex- 
citaré sus celos) con no-pueblo, y los irritaré con 
gente insensata” (XXXII, 21) (4). Es dectr que vol- 
viéndoles su Rostro, y damdo la impresión de que 
los abandona, hará que nazca en sus pechos ese 
pesar de no ser ya la nación amada del Señor. 

San Pablo ha hecho suya esta idea en la Epís- 
tola a los Romanos, Epístola que es de importancia 
capital para penetrar en el misterio del Judaísmo. 
“Pero pregunto: ¿Han tropezado (los Judíos) de 
manera que del todo cayesen? (es decir, ¿de suerte 
que sea definitiva su apostasía?)—No ciertamente. 
Pues gracias a su transgresión obtuvieron la salud 
los gentiles para excitarlos a emulación, Y si su 
caída es la riqueza del mundo y su menoscabo la 
riqueza de los gentiles, ¡cuánto más lo será su ple- 
nitud! Y a vosotros, cristianos nacidos en la gen- 
tilidad, digo, que mientras sea apóstol de los gen- 
tiles haré honor a mi ministerio, por ver si des- 
pierto la emulación de los de mi linaje y salvo a 
alguno de ellos”... (¡El mismo San Pablo entra en 
el juego divino! Trata de excitar los celos en los 
Judíos, ocupándose precisamente de los paganos, 
de manera que se despierte la emulación en los 
Judíos, y que, en un tiempo, se sientan furiosos de 
verse abandonados, lo cual les dé el deseo de que se 
ocupe de ellos)... Porque si su reprobación es re- 
conciliación del mundo, ¿qué será su reintegración 
sino una. resurrección de entre los muertos? (Rom,, 

"XI, 11-15). 

Este celo que es en primer agar el celo de Dios; 
esta emulación que es en primer término la emu- 
lación divina, la negativa a que sea dividida con 
otro la gloria que a sólo Dios corresponde, es el sen- 

” timiento que experimentan a su vez los amigos de 


(4) Véase Isatas, IX, 6; LITI, 15, 
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Dios para con Dios; es decir, una vez que han com- 
prendido la que es Dios no consienten en que Sea 
despreciado su honor. Tener el celo de Dios equi- 
vale a no permitir que deje de ser santificado su 
Nombre, y hecha su Voluntad. Nos encontramos en 
el Antiguo Testamento con un cierto número de per- 
sonajes que han tenido este celo de Dios. Es el más 
antiguo de todos ellos, un personaje que aparece en 
una escena violemta, brutal, sangrienta, como acon- 
tece en no pocas escenas del Antiguo Testamento, 
pero animada cual ninguna de esa violencia del 
amor de Dios, Finés (Num.,, XXV, 10). Ve éste a 
un israelita que trae consigo al campamento de 
Israel a una mujer de Madián, es decir, a una pa- 
gana. Téngase en cuenta que la ley judía prohibía 
de la manera más absoluta a un Judío desposarse 
con una pagana, y en el gesto de este hombre puede 
decirse que había, propiamente hablando, algo de 
sacrílego: sólo desde el punto de vista del sacri- 
legio tiene sentido este episodio. Se trataba a fin 
de cuentas de una mancha que pesaba sobre el pue- 
bio, de una complicidad con la idolatría. “A la 
vista de esto, lloraban los hijos de Israel, a la en- 
trada del tabernáculo de la reunión (ante la idea 
de que estaba manchado el pueblo de Dios). Vién- 
dolo Finés, hijo de Eleazar, hijo de Aarón, sacer- 
dote, se alzó de en medio de la asamblea; y cogien- 
do una lanza, se fué tras el hijo de Israel, hasta 
la parte posterior de su tienda, y los alanceó a log 
dos, al hombre y a la mujer, en sus vientres, y ce- 
só el azote de entre los hijos de Israel”. Yavé desea 
la pureza de su pueblo.y Finés lo ha. comprendido, 
y por ello ha sido él algo así como la expresión llena 
de violencia de la venganza divina, que no se aviene 
a que sea hollada su esposa; Yavé lo alaba por lo 
que llama él su “celo”. “Habló Yavé e Moisés, di- 
ciéndole: Finés, hijo de Eleazar, hijo de Aarón, sa- 
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eerdote, ha apartado mi furor de los hijos de Israel, 
por el celo con que ha celado mi honor; por eso 
no he consumido yo en el furor de mi celo a los 
hijos de Israel”. Esta escena en medio de su vio- 
dencia, hace sentir algo lo que es la exigencia de 
Dios. 

Un segundo personaje que representa de ma- 
nera grandiosa el celo de Yavé, es Elías, Profeta él 
también, y grande, de la santidad de Dios (5). Se- 
gún se nos narra en el Libro de los Reyes (XIX, 9), 
Elías perseguido entra en una caverna y pasa en 
ella la noche. “Y le dirigió Yavé su palabra di- 
ciéndole: ¿Qué haces aquí, Elías? El respondió: He 
sentido vivo celo por Yavé Sebaot; porque los hijos 
de Israel han roto tu alianza, han derribado tus 
altares y han pasado a cuchillo a tus profetas, de 
los que sólo he quedado yo, y me están buscando 
para quitarme la vida. Díjole Yavé: Sal afuera y 
ponte en el monte ante Yavé. Y he aquí que va a. 
pasar Yavé. Y delante de él, pasó un viento fuerte 
y poderoso que rompía los montes y quebraba las 
peñas; pero no estaba Yavé en el viento. Y vino 
tras el viento un terremoto; pero no estaba Yavé 
en el terremoto. Vino tras el terremoto un fuego, 
pero no estaba Yavé en el fuego. Tras el fuego vino 
un ligero y blando susurro, Cuando lo oyó Elías, 
cubrióse el rostro con su manto, y saliendo, se puso 
en píe a la entrada de la caverna y oyó una voz que 
le dirigía estas palabras: ¿Qué haces aquí, Elías? Y 
él respondió: He sentido vivo celo por Yavé Sebaot, 
porque los hijos de Israel han roto tu alianza, han 
derribado tus altares, y han pasado a cuchillo a 
bus profetas, de los que sólo quedo yo, y me buscan 
para quitarme la vida” (I Reg., XIX, 9-14). Yavé 
se maniflesta en el céfiro blando, expresión de la 


(5) Elías es comparado con Finés en ] Mach., II, 54-59, 
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naturaleza simple y espiritual de Yavé, a quien se 
muestra celoso de su honor. “¡Y he quedado yo 
sólo!” San Pablo hará suyo este pasaje y lo apli- 
cará a los pocos judíos que han permanecido fleles 
a Cristo (Rom., XI, 2-4): “Cuando ha roto todo el 
pueblo la alianza, hemos quedado nosotros sólo, 
pero por el hecho de que hemos quedado, aun cuan- 
do nos hallemos sólos, sigue en su fidelidad una 
parte de Israel que defiende los derechos de Dios 
y es fiel a su aliamza”. 

El celo aparece una vez más en un versículo de 
un salmo que tiene una especial importancia. Se 
trata del versículo 10 del Salmo LXVIIT: 


Porque me consume el celo de tu casa; 
los denuestos de los que te vituperan caen sobre mí. 


Observemos en primer término este final tan 
maravilloso: “Los denuestos de los que te vitupe- 
ran caen sobre mí”, es decir, el salmista siente to- 
dos los desprecios de que es Dios objeto (6). Pera 
la primera ¡parte principalmente es la expresión 
que hará suya Cristo al expulsar a los vendedores 
del Templo (Jo., II, 17): “Estaba ¡próxima la Pascua 
de los Judíos, y subió Jesús a Jerusalén. Encontró 
en el Templo a los vendedores de bueyes, de ove- 
jas y de palomas, y a los cambistas sentados; 
y haciendo de cuerdas un azote, los arrojó a todos 
del templo, con las ovejas y los bueyes, derramó el 
dinero de los cambistas y derribó las mesas; y a los 
que vendían palomas les dijo: Quitad de aquí todo 
eso y no hagáis de la casa de mi Padre, casa de 
contratación. Se acordaron los discípulos que está 
escrito: “El celo de tu casa me consume”. “No pue- 
de admitirse que se convierta la casa de Dios en. 
tasa de contratación, que se convierta la Iglesia de 


(6) San Pablo aplica esta expresión a Cristo (Rom., XV, 3). 
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bios en una, empresa interesada de cualquier géne- 
ro que sea, que sea hollada su santidad. Cristo no 
permite que sea profanada la casa de su Padre. 
Y el Templo, como bien sabemos, es en toda la 
Escritura imagen de la Iglesia. No se trata en todo 
esto tanto del templo de piedra, cuanto del templo 
construído con piedras vivas, del Templo de la Igle- 
sia. Cristo no puede consentir en la profanación. 
de este templo, y se halla siempre dispuesto a to- 
mar el látigo para expulsar de él a los traficantes. 
Se da en esta cólera divina, en esta exigencia di- 
vina, un aspecto que a veces nos vemos inclinados 
a olvidar: nos avenimos no pocas veces con harta 
facilidad a admitir manchas en la Iglesia, medio- 
cridades en el Cristianismo; nos acostumbramos 
a ello con una facilidad excesiva, cuando la verdad 
es que un alma inflamada en el celo divino, no 
puede acostumbrarse a ello. Es la expresión que 
ponía Péguy en labios de su primera Juana de Arco: 
“Es alguien que jamás se ha avenido a nada” (7). 
No podemos consentir en el pecado, en las infide- 
lidades de los cristianos. La Iglesia es la esposa de 
Cristo, es “cual una virgen pura”, Cuando se ve a 
esa Virgen pura, desposada con Cristo, que es se- 
ducida de mala manera, cuando vemos a un alma 
alejada de la fe porque escucha a los falsos profe- 
tas, un corazón cristiano no puede menos de sen- 
tirse despedazado, no puede avenirse a ello, no pue- 
de consentir en semejante infidelidad. Es el senti- 
miento que anima a un San. Pablo a través de to- 
das las páginas de la Segunda Epístola a los Co- 
rintios. El ama a estos Corintios, como a hijos su- 
yos, ya que les ha dado a Cristo. Mas he aquí que 
han pasado por Corinto falsos profetas, que han 
engañado con falaces discursos a esas almas, San 


(D Jeanne d*'Arc, III, 2, 2; éd. de la Pléiade, p. 1059, 
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Pablo no se reconoce ya en ellos. No se hallan ya 
de acuerdo, se interpone entre ellos y Pablo una 
sombra, ya que una sombra se interpone entre Cris- 
to y ellos. Y es esto algo en lo que no puede él con- 
sentir. Está como fuera de sí. Existen en su Epís- 
tola pasajes que parecen hallarse realmente devo- 
rados por la pasión. Da la impresión de que pasa 
por su corazón una verdadera ráfaga de celos” (8). 

Esta violencia se ve acompañada en Dios, por 
otra parte, de una gran misericordia, según la tan 
bella expresión de Jacques Riviere: “la extrema 
exigencia y la extrema indulgencia a un tiempo”. 
Pero es preciso que no se halle la extrema indul- 
gencia sin la extrema exigencia, es decir, es me- 
nester que exista entre ambas una verdadera si- 
multaneidad. Verdad es que hay que perdonar 
hasta setenta veces siete. Y dispuesto está Dios a 
perdonar a los más empedernidos pecadores lo que 
no quiere en manera alguna decir que consiente en 
la existencia del pecado. Y si ha podido más de 
uno observar que ha ido Cristo con los pecadores 
y las rameras, jamás se ha dado en él la menor 
complicidad con el pecado de los pecadores o de 
las rameras (9). Iluso sería quien creyera que bas- 
ta con temer complicidad con el pecado para ga- 
narse al pecador. Lo que tampoco quiere en mane- 
ra alguna decir que no sea preciso tener una in- 
mensa indulgencia con los pecadores, una miseri- 
cordia sin límites; pero esta misericordia no tiene 
valor alguno más que cuando tiene, en cierto sen- 
tido, algo de inflexible. Lo único que puede hacer 


(8) Véase ORÍGENES, Hom. Ex., VIIM, 5; Sources chré- 
tiennes, p. 197-198. j 

(9) Véase MAuriac, Vie de Jésus, p. 76. Este pasaje tan 
interesante de Mauriac es criticado por JEAN MASSIN, Le fes- 
tin chez Lévi, p. 47, con lo cual da a entender la desviación 
fundamental de su pensamiento. 
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bien a quienes son objeto de nuestro amor, es que 
sientan que, a fin de cuentas, nos mostramos in- 
flexibles, y lo que en nosotros ellos desean es pre- 
cisamente que sepamos resistirles. Porque es enton- 
ces cuando somos algo diferente de ellos, es en- 
tonces cuando representamos algo diferente de lo 
que ellos son, y que no pocas veces les causa: náu- 
seas. Lo que de nosotros piden ellos es el poder con- 
tinuar admirándonos, aun cuando esta admiración, 
que para nosotros guardan, pueda constituir para 
ellos un reproche continuo; pero a pesar de toda 
desean que este reproche subsista y eso es lo que 
de nosotros esperan. 

Es ahora cuando podemos releer ese pasaje del 
capítulo XI con el que hemos dado comienzo a es- 
te tema, y en el cual va a quedar la expresión celo 
cargada de toda la riqueza del Antinuo Testamen- 
to. “¡Ojalá soportéis un poco de mi demencia!” (No 
va a hablar como un cuerdo, sino como un loco de 
amor). “Pero soportadla porque os celo con celo 
de Dios, pues os he desposado a un solo marido 
para presentaros a Cristo como casta virgen. Pero 
temo que como la serpiente engañó a Eva con Su 
astucia, también corrompa vuestros pensamientos, 
apartándolos de la sinceridad y de la santidad de- 
bidas a Cristo. Porque si viniese alguno predican- 
do a otro Jesús que el que os hemos predicado, o 
dándoos, otro espíritu que el que os ha sido dado, 
u otro evangelio que el que habéis recibido, lo so- 
portaríais. ¡Claro que yo soy inferior a, esos pre- 
claros apóstoles!...” (Y se acusa a sí mismo; faita 
suya es si han sido infieles, ya que no ha sabido 
imponerse; por tener todos esos defectos que cons- 
tituyen un obstáculo, no ha podido ganarlos). “¿O 
es que he cometido un pecado humillándome a mí 
mismo, para que vosotros fueseis ensalzados, pre- 
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dicándoos gratuitamente el Evangelio de Dios? Des- 
pojé a otras Iglesias, recibiendo de ellas estipen- 
dio para serviros a vosotros, y hallándome nece- 
sitado, a nadie fuí gravoso, pues a mis necesida- 
des subvinieron los hermanos venidos de Macedo- 
nia; y en todo momento me guardé y me guarda- 
ré de seros gravoso. Y por la verdad de Cristo que 
está en mí, que esta gloria no sufrirá mengua en 
las regiones de Acaya”. (Le devora la inquietud, el 
pensamiento de que todo ello es falta suya. Y en- 
tonces, supuesto que a fin de cuentas tan bien se 
dejan tratar los Corintios por esos falsos profetas, 
también va él a hablar y a decir cuanto piensa). 
“Soportáis que os esclavicen, que os devoren, que 
os engañen, que se engrían, que os abofeteen. Con 
sonrojo mio lo digo.” (Si hubiera sabido que os ha- 
bíais de dejar arrastrar por los falsos profetas, 
tampoco hubiera yo andado en blanduras, os hu- 
biera dicho cuanto pienso y hubiera sido mucho 
más exigente desde un principio). “Me he mostra- 
do excesivamente débil con vosotros”; preciso era 
que me hubiera mostrado más enérgico, que os 
hubiera exigido más. Por eso os habéis dejado arras- 
trar por falsos profetas. Pero esto no puede se- 
guir de esta manera. “He hecho el loco; vosotros 
me habéis obligado. Porque necesitaba ser estima- 
do de vosotros, pues en nada fuí inferior a los más 
eximios apóstoles, aunque nada soy... Cuanto a mí 
de buena gana me gastaré y me desgastaré hasta 
agotarme por vuestra alma, aunque, amándoos con 
mayor amor, menos sea amado. Bien, en nada os 
fuí gravoso, pero en mi astucia os cacé con enga- 
ño” (10). Lo que para nosotros interesa en este pa- 
saje, desde el punto de vista de las disposiciones 
del celo apostólico, es que San Pablo identifica, de 


(10) 1I Cor., XI, 1; XIT, 15. 
423 


la manera más absoluta, su causa con la de Dios, 
es decir, que prácticamente ese drama que tiene 
lugar entre los Corintios y Dios es un drama. entre 
él y los Corintios. En realidad le es imposible te- 
ner relaciones claras con ellos más que en la me- 
dida en que se hallan en paz con Dios, en la me- 
dida en que le son fieles. Verdad ésta que aparece 
a plena luz en ese pasaje que se halla al comien- 
zo de la Epístola a los Corintios (II, 4) en la que 
simplemente vacía Pablo su corazón y explica el 
malentendido en que actualmente se halla con 
éllos. “He hecho propósito de no ir otra vez a VOs- 
otros en tristeza. Porque si yo os contristo, ¿quién 
va a ser el que a mí me alegre sino aquél que se 
contrista por mi causa? Y esto mismo Os lo escri- 
bo, para que cuando vaya no tenga que entriste- 
cerme de lo que debiera alegrarme, confiando en todo 
en vosotros, pues que mi gozo es también el vues- 
tro. Os escribo en medio de una gran tribulación 
y ansiedad de corazón, con muchas lágrimas, no 
para que os entristezcáis, sino para que conozcais 
el gran amor que os profeso.” ¡Cualquiera diría que 
estamos en presencia de complicaciones sentimen- 
tales!... Y a la verdad son complicaciones, pero 
¡obrenaturales, divinas. En realidad, lo que San 
Pablo quiere es que, cuando llegue a Corinto le 
den alegría los Corintios, pero como le han sido 
éstos infieles, preciso es en primer término que se 
les produzca cierta pena, es decir, que en primer 
lugar debe entristecerlos diciéndoles cuanto pien- 
sa, con lo cual no hay duda de que los entristece; 
pero desea plenamente que comprendan que no los 
entristece más que para su provecho, para que vuel- 
van a Dios. De ahí que los haya entristecido, no 
porque no los amara, sino todo lo contrario, pre- 
cisamente porque los ama y no desea más que su 
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bien; por eso sufre cuando piensa que no le han 
comprendido los Corintios, y que pueden por ello 
conservar algún rencor contra. él. 

La lección que de esta página se desprende es 
que el verdadero amor nos debe hacer capaces de 
disgustar a quienes amamos, cuando lo hacemos 
por su bien. Ahí estriba todo el drama. Pablo se 
ve en la obligación de entristecer a los Corintios 
porque tiene que recordarles su deber, porque tie- 
ne que recordarles su infidelidad. Así lo explica él 
mismo: “Porque, si con la epístola os entristecí, no 
me pesa. Y si estaba. pesaroso viendo que aquella, 
carta, aunque por un momento, os había constris- 
tado, ahora me alegro, no porque os entristecisteis, 
sino porque os entristecisteis para penitencia” 
(11 Cor., VIL, 8). Tiene miedo de haber ido dema- 
siado lejos, pero sabe que todo está ya arreglado y 
ya no siente pesar alguno por todo ello. “Os con- 
tristasteis según Dios, para que ho recibieseis da- 
ño alguno de nuestra parte” (11 Cor., VII, 9). Po- 
demos muy bien ver el conjunto de las disposicio- 
nes de San Pablo en este momento; a través de 
todo ese desarrollo tan complicado es sumamente 
sencillo en su fondo: los Corintios han sido infieles. 
Pablo ha quedado sumamente impresionado ante 
este hecho, y les ha reñido por ello, pero los Co- 
rintios no le han entendido sus intenciones. Pablo 
teme haber ido demasiado lejos. Ahora en cambio 
han comprendido perfectamente los Corintios que 
los reproches, que les había dirigido antes, no te- 
nían más fin que el de moverlos a penitencia. Ha- 
cen penitencia y es entonces cuando los halla ver- 
daderamente San Pablo, y con ellos su paz y su 
gozo verdaderos. 

Hemos de observar, en primer término, por par- 
te de San Pablo, su total desinterés. “Os he despo- 
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sado a Cristo, cual una casta virgen.” Recordemos 
lo que de Juan Bautista dice San Juan: “El ami- 
go del.esposo se alegra cuando oye la voz del es- 
poso.” Idéntica idea. El Apóstol no trata de conse- 
guir nada para sí mismo. Está tan sólo celoso con 
el celo de Dios. Lo único que le importa es que 
amen las almas a Dios. En la medida en que se 
da cuenta de que existen influencias perjudiciales, 
se ve obligado a luchar contra ellas para de esta 
manera impedir que se vean envueltas en ellas las 
almas. Aquí interviene un elemento personal; pero 
se ve que San Pablo sufre por ello. Lo único que 
de veras desea es que sean totalmente de Cristo las 
almas. Desde el momento en que son fieles las Igle- 
sias, él se ve inundado de alegría y no pide nada. 
más. Todo lo demás no le importa en lo más mí- 
nimo. Esa es toda su recompensa. Nada por const- 
gulente en todo esto que pueda tener el menor vis- 
lumbre de imperialismo, nada que pueda tener resa- 
bios de dominio despótico ejercicio sobre las almas 
y sobre las Iglesias. Nada, desde este punto de vis- 
ta, se halla más lejos del corazón de San Pablo que 
cierto despotismo clerical que no es más que una ca- 
ricatura del verdadero celo apostólico, en el cual 
es preciso no amar a las almas más que por Cristo, 
nunca en lo más mínimo por uno mismo, y no hacer 
jamás nada por retenerlas para nosotros, sino amar 
a las almas lo bastante para alegrarnos con su 
bien, aun cuando no hayamos sido nosotros instru- 
mento de ese bien. Ese es el punto esencial, el se- 
llo del amor desinteresado, ya que es preciso rego- 
cijarnos siempre, desde el momento que se ejerce 
algún bien, y no tratar en manera alguna de aca- 
pararlo. Esto es de una importancia capital. De 
otra suerte nos buscaremos tan sólo a nosotros 
mismos, con lo cual corromperemos la pureza del 
celo apostólico. Lo cual no quiere en lo más míni- 
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mo decir que no sea preciso combatir las influen- 
cias que puedan serle nefastas. Es un problema 
éste totalmente diverso, y menester es no tolerar 
que un alma que nos ha sido confiada, o que se 
halla, de una manera u otra, en relación con nos- 
otros, sea presa de malas influencias. De la misma 
_ manera que debemos regocijarnos ante las buenas 
influencias, sin espíritu alguno de acaparamiento, 
es preciso también que combatamos para conse- 
guir sustraer a las malas influencias a las almas que 
nos han sido confiadas. Es preciso que no se convierta 
en adúltera la esposa de Cristo; en nosotros debe 
darse esa sensibilidad que haga que podamos per- 
cibir, que sintamos en cierto sentido, sus infideli- 
dades. ¿Quién puede ser su seductor? Propiamen- 
te hablando, Satán, que fué otrora ángel de luz 
y el cual, bajo apariencias de bien, aleja a un al- 
ma de su verdadero bien. Incluso a veces la apar- 
tará de su verdadero bien, de su verdadera línea, 
para hacer que camine por otra más mediocre, que 
ceda, a fin de cuentas, a la infidelidad. 

Menester es que sepamos defender a las almas 
¡contra su propia infidelidad; ahí debe estribar nues- 
tra celo apostólico. 

Este celo se ve inspirado en primer término por 
el amor a Dios, pero no hay duda. de que lo inspi- 
ra asimismo el amor a las almas. Sabemos muy bien 
que en la fidelidad a su vocación, en la fidelidad al 
amor de Dios han de hallar su verdadera felicidad, 
que en ella han de lograr ellas el gozo perfecto. 
Es preciso que ayudemos a los demás a que sean 
fieles a sí mismos. Ayudarles a que no se estropeen, 
a que permanezcan fieles a lo que constituye su 
vocación más íntima, a da llamada de Dios sobre 
ellos. Con lo cual defendemos, a un tiempo, los 
derechos que Dios tiene sobre las almas, y el ver- 
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dadero bien de éstas. Es preciso tan sólo que sin- 
tamos todo esto de una manera espiritual, santa, 
y al mismo tiempo, en cierto grado de intensidad 
sobrenatural, ya que el amor de Dios es un fuego 
devorador: eso es el celo espiritual, apostólico y 
divino. Tratar de ayudar a los demás, aun cuando 
para ello corramos el riesgo de molestarlos, de cau- 
sarles pena, aun cuando sea para ello preciso en 
ciertos momentos resistir a sus deseos, a sus gustos, 
saber hacerles ver que no estamos de acuerdo, ta) 
es a menudo el mayor servicio que podamos pres- 
tarles. Es preciso que en el camino de su vida se 
encuentren como uno que sepa no decirles “sí”, 
cuando todos los demás por miedo de molestarles, 
cobardemente les dicen “sí”. Es preciso hacerles 
ver que hay alguien que sufre por sus infidelidades. 
que sufre por verles caminar por la vía. de la per- 
dición. Y el día en que se halle esta alma, como la 
esposa, en lo más profundo de la infidelidad, ex- 
clamará: “A fin de cuentas, ¿no era por ventura 
más dichosa con mi primer marido?”, es decir, sen- 
tirá en su interior ese llamamiento de la verdade- 
ra morada, de la casa del Padre, en la cual sabía 
muy bien ella que se hallaba la verdadera felici- 
dad, y de la cual se ha alejado por gusto de aven- 
tura, por pura curiosidad. Es preciso que le sea 
alguien fiel contra sí misma, que sea alguien tes- 
timonio de lo que es ella en realidad contra lo 
que se ha convertido en apariencia. Eso es verda- 
deramente, propiamente hablando, celo apostólico, 
esta forma de amor que es exigencia para con los 
demás, la verdadera manera de amarlos. Menester 
es que recordemos a menudo que hacer bien no 
siempre equivale a dar gusto; dar gusto es no po- 
cas veces todo lo contrario de hacer bien. No con- 
fundamos a este respecto, la caridad con todos esos 
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tompromisos en que tan a menudo nos vemos nos- 
otros envueltos. 

Finalmente el celo es activo, es decir, que de 
la misma manera que el celo divino es una fuerza 
viva que se halla continuamente en actividad, y 
no una disposición platónica, de la misma mane- 
ra que el Dios celoso manifiesta su celo entrome- 
tiéndose en la vida de los demás, introduciendo 
en cierto sentido la turbación en sus falsos place- 
res para darles la nostalgia de otras realidades, 
para suscitar en ellos cuanto pueda ser bueno, así 
también es activo y devorador el celo apostólico, 
Lo cual no quiere en manera alguna decir que es 
éste un celo indiscreto, sino un celo real, es decir, 
un celo que es al mismo tiempo perfectamente res- 
petuoso y atento. Bien lo siente el instinto del ver- 
dadero celo, De hecho el celo indiscreto es el que 
se busca a sí mismo, el que trata de hacer prosé- 
litos, de conquistar, para marcarse puntos en la 
hora de los honores. Nada tiene esto de común con 
el celo de Cristo. No se trata en manera alguna de 
conquistar puntos, de conseguir esta o aquella in- 
fluencia, y, en la medida en que puede mezclarse 
a nuestro celo, un espíritu de dominio, preocupa- 
ción por la influencia que sobre los demás poda- 
mos ejercer, no, que sería entonces indiscreto nues- 
tro celo; el verdadero celo, el inspirado por la pu- 
reza del amor, tiene el sentido del amor. 
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CAPITULO V 


LA GNOSIS 


La existencia de un conocimiento superior de 
orden religioso, de una gnosis, ha constituído en 
todo tiempo un problema mayor, sumamente com- 
plejo, para el cristianismo. Ya un San Pablo con- 
denaba la “sabiduría de los príncipes de este mun- 
do” (1), y exaltaba la caridad como única prueba 
auténtica del ministerio de la palabra, lo cual no 
obsta para que recordara que Dios lo había intro- 
ducido en el Paraíso y le había revelado cosas ine- 
fables. Debate éste que sigue en efervescencia en 
torno a nosotros. Las falsas místicas de todas par- 
tes, místicas del tiempo o místicas de lo eterno, 
pretenden hallarse en posesión del último secreto 
de las cosas. Y en el seno mismo del cristianismo 
volvemos a encontrarnos con este debate a propó- 
sito del juicio que es preciso expresar sobre el cono- 
cimiento superior, ya que ve en él la Iglesia una de 
las perlas de su corona, y una. de las características 
de la santidad—al paso que insiste siempre en la 
ilusión que se encierra en la búsqueda ávida y cu- 
riosa de tales carismas—y nos recuerda que siem- 
pre se hallará por encima de ellos la caridad. De 


(1) 1 Cor., HL, 6. 
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aquí que ho ¿arezca de utilidad el estudiar, rio seá 
más que brevemente, en qué consiste la gnosis cris- 
tiana frente a las falsas gnosis o frente a sus de- 
formaciones. 

Es corriente en nuestros días hablar una vez 
más de Profetas y de Profetismo. Cómo extrañarse 
de ello cuando sabemos que la. esencia de la profecía 
consiste en ser la inteligencia del movimiento de 
la historia. Esta renovación de espíritu profético 
nao es más que la expresión del descubrimiento del 
sentido histórico de la existencia. Pero esta reno- 
vación del espíritu profético, es como la historia, 
algo ambiguo. Se llama a menudo profetismo a la 
conciencia del movimiento histórico tal cual se ex- 
presa en la dialéctica de las clases, o en el progreso 
de la técnica. Abuso de lenguaje, ya que erige en 
absolutos realidades cuyo sentido es totalmente re- 
lativo. Tal abuso es el que constituye el falso pro- 
fetismo, el que anima. a los príncipes de este mundo," 
y cuyo inspirador es el Príncipe de este mundo, 
Objeto del Profetismo ha sido siempre el denun- 
ciar estas falsas interpretaciones, que son la ex- 
presión de la historia tal cual quieren hacerla los 
hombres, para saciar con ello su voluntad de poder, 
para calmar su sed de goce, y oponer a. ellas la vi- 
sión de la Historia, tal cual la va realizando Dios, 
visión de la Historia. que se halla en. contradicción 
con sus apetitos camales. Es este profetismo el 
único que puede darnos la verdadera inteligencia 
de la historia y nos hace instrumentos de ella, y 
de él tan sólo quisiéramos aquí hablar. 

La verdadera profecía es obra de aquéllos a 
quienes el Espíritu de Dios, único que realiza la 
Historia, introduce en los secretos de esta Historia, 
para hacer de ellos instrumentos por los que habrá 
de llegar a término esta Historia. Por el Espíritu, 
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único que es capaz de sondear las profundidades 
de Dios, pueden aquéllos penetrar más allá de las 
visiones carnales y exteriores del mundo, hasta el 
conocimiento de los caminos divinos, que superan 
la capacidad de nuestra inteligencia. Ahí estriba 
su grandeza, en que se convierten en depositarios 
de los designios ocultos divinos. Poco importa qué 
son naturalmente estos hombres. Si se hallan blen 
dotados, miel sobre ojuelas, pero no es preciso que 
. se hallen naturalmente bien dotados. Jeremias se 
quejaba de no saber hablar, pero era él a quien 
Dios había escogido. A un testigo no se le pide más 
que la fidelidad. No les pide Dios otra cosa A sus 
testigos; que no se prediquen a sí mismos, que pre- 
diquen a quien los ha enviado. 

Ahora. bien, es preciso que, antes de ser ante los 
hombres testigos de los pensamientos divinos, entren 
los misioneros en esos pensamientos divinos, que 
los introduzca el Espíritu Santo en sus profundi- 
dades y les haga contemplar y admirar su grandeza 
y megnanimidad. Esta contemplación de los pen- 
samientos divinos es lo que ha recibido la Santísi- 
ma Virgen en una especie de iluminación, en el 
momento de la Visitación, que ha hecho brotar de 
sus labios este grito: Magnificat anima mea Domi- 
num. Quia fecit magna quí potens est, porque ha 
realizado grandes cosas. ¿En qué consiste el en- 
grandecer a Dios? En confesar la grandeza de sus 
obras, en quedar sobrecogido de admiración ante 
la grandeza de las obras que Dios realiza. Y es esto 
precisamente lo que no acaban de ver los hombres. 
Están como cegados por las grandezas del mundo, 
y se muestran insensibles a las grandezas divinas. 
Están impresionados por las grandezas tempora” 
les. En presencia de los grandes imperios que se 
oponen en nuestro derredor o de las obras más ma- 
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ravillosas del pensamiento humano, las de un 
Nietzsche o de un Marx por ejemplo, quedan como 
cegados, y pierden de vista la grandeza, el poder, 
de las obras que Dios realiza. 

El Espíritu Santo eleva al Apóstol del plano de 
los caminos humanos, al plano de los caminos di- 
vinos. Porque, como lo dice Yavé en Isaías, “Mis Ca- 
minos no son vuestros caminos” (LV, 8); existen 
unos caminos humanos que no son los caminos di- 
vinos; una manera de organizar el mundo que los 
hombres tienen y que nada tiene que ver con la. 
manera de organizar el mundo que Dios tiene; 
existe un fin que persiguen los hombres y que no es 
el fin que Dios persigue. Son dos órdenes de reali- 
dades, totalmente diversos; verdad es que se dar: 
entre ellos relaciones, pero no son idénticos. Pero 
el Apóstol es la persona a la que introduce el Espí- 
ritu en ese plano de las realidades divinas, para 
ayudarle luego a realizarlo, y hacer de esta ma- 
nera de él un instrumento de su realización. Es lo 
que vemos en los profetas del Antiguo Testamento 
a través de las páginas de la Biblia. 

El Espíritu Santo sigue operando en nosotros 
esta inteligencia religiosa de la historia, para dar- 
nos una visión religiosa de muestro tiempo, de suer- 
te que veamos en los acontecimientos de nuestro 
tiempo, no tan sólo lo que ven en ellos los hombres 
carnales de nuestro tiempo, que a fin de cuentas 
no es más que su exterior, su corteza, y no reduz- 
eamos de esta manera todo a meros conflictos de 
intereses materiales o de clases o de naciones; en 
el fondo de todo esto se está desarrollando un dra- 
ma, que es el de Cristo en lucha con los poderes 
del mal, disputándose con ellos el dominio sobre 
las naciones y las almas. Ahora. bien, sólo el Espí- 
ritu Santo puede hacernos penetrar, más allá de 
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las miradas de los hombres, en esos abismos inson- 
dables de la historia de nuestro tiempo. : 

La gnosis es esta inteligencia del sentido rel- 
gioso de la historia. Es asimismo el conocimiento 
del fin de la historia, fin que dirige todo su des- 
arrollo. Está demostrado que la egnosis, para San 
Pablo, el conocimiento sobrenatural que es la irra- 
diación de la fe, es esencialmente la experiencia 
anticipada de los bienes futuros (2). Lo cual dis- 
tingue de manera profunda a la mística. cristiana de 
todas las místicas naturales. No se trata tan sólo de 
una especie de conocimiento más profundo del ser 
inteligible, más allá de la vida sensible. No es que se 
haga transparente el velo de las cosas sensibles, y 
que tengamos, como creen los hindúes de nuestros 
días o los neoplatónicos de antaño, una especie de 
experiencia de la vida del espíritu en sí misma. Se 
trata de una realidad que es absolutamente inaccesi- 
ble a todo espíritu, y que no puede ser conocida más 
que por quien ha. sido introducido a ella por el mis- 
mo Dios, es decir, se trata de la profundidad in- 
sondable de sus designios, O altitudo divitiarum sa- 
pientiae et scientiae Dei escribe San Pablo en la 
Epístola a los Romanos (XI, 33). Dios le ha dejado 
entrever los secretos de “lo que ha reservado a. los su- 
yos”. Le na hecho entrever los secretos del mundo fu- 
turo, de la Ciudad de Dios, y le ha dado algo asi como 
un goce anticipado de esa intimidad bienaventurada 
que ha de ser, por toda. la eternidad, la del alma en 
el seno de la Trinidad, bienaaventuranza que no nos. 
es dado conocer aquí abajo más que como a través 
de un espejo, de manera imperfecta. San Pablo 
tenía necesidad de tener un alma intrépida, ya que 
estaba destinado a levar hasta el interior del mun- 


(2) DurPonr, Ghrosis, La connaissance religieuse selon 
saint Paul, p. 19% y slg. 
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do pagano, este testimonio de la Trinidad. De ahí 
que haya querido Dios introducirlo de antemano 
en el interior de esas realidades, a fin de que tu- 
viera su manera de hablar ese acento de certeza 
que desconcierta la contradicción por el tono de 
autenticidad indiscutible que se siente en él: 

“Predicamos sin embargo entre los perfectos, una, 
sabiduría que no es de este siglo, ni de los prínci- 
pes de este siglo, cuyo reino está llamado a desapa- 
recer. (No es de este mundo esta sabiduría). Pre- 
dicamos una sabiduría divina, misteriosa, escondi- 
da, predestinada por Dios antes de los siglos para 
nuestra gloria; sabiduría que no conoció ninguno 
de los príncipes de este siglo (los hombres carna- 
les, los hombres mundanos, no son capaces de co- 
nocer estos dones divinos); pues si la hubieran co- 
nocido, nunca hubieran crucificado al Señor de la 
gloria, Pero según escrito está: Ni el ojo vió ni el 
oído oyó, ni vino a la mente del hombre lo que Dios 
ha preparado para los que le aman. Pues Dios nos 
las ha revelado por su Espíritu, que el Espíritu todo 
lo escudriña, hasta las profundidades de Dios. Pues, 
¿Qué hombre conoce lo que en el hombre hay, sino 
el espíritu del hombre que en él está? Así también. 
las cosas de Dios nadie las conoce sino el Espíritu 
de Dios” (1 Cor., II, 6-11). 

Sólo Dios puede ya desde ahora introducirnos 
en esto, darnos una especie de goce anticipado de 
todo esto, de suerte que nos ayude con ello a atra- 
vesar el tiempo de este mundo, tiempo de prepara- 
ción, de manera que no quedemos esclavos de los 
alimentos y goces de este mundo hasta el punto 
que nos impidan ser almas de espera y de deseo. 
Con ello queda en nosotros viva la tensión escato- 
lógica, la tensión de la espera, por la cual somos 
nosotros hombres de esperanza, hombres con nues- 
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tra mirada dirigida hacia el futuro, y manifesta- 
mos, en medio de este mundo, que no somos de 
este mundo, porque este mundo no es el verdadero 
mundo. 

- Hemos nacido para ser hijos de Dios, para vivir 
en su gloria. Hemos sido llamados por Dios 'para 
participar del banquete celestial, para vivir en la 
familiaridad de la Trinidad divina. Hemos sido he- 
chos para vivir con la Virgen, con los Santos, con 
los Angeles, y conocer la Ciudad de Dios, la nueva 
Jerusalén. De ahí que no nos sea dado el inmiscuir- 
nos en los asuntos del mundo, en sus ambiciones y 
en sus alegrías. Son todas éstas cosas de las que se 
ocupan los paganos, de las que Se ocupan los hom- 
bres de este mundo; pero en cuanto a nosotros, 
“nuestra conversación se halla en el cielo” (3). Me- 
nester es que atravesemos este mundo como seres 
heridos, como hombres que no son de este mundo. 

Por otra parte sería preciso estar cegados por 
un optimismo falaz, para no ver que este mundo 
es un “valle de lágrimas”. Es éste un mundo de 
miserias fisicas y de cautividad económica, en el 
cual preciso es no olvidar cuántos enfermos se 
hallan en los hospitales, cuantos cautivos en esos 
presidiog que son las grandes concentraciones in- 
dustriales, cuántos prisioneros en los campos de con- 
centración, cuántos hombres víctimas por doquier 
del dolor. Ahora bien, cuando hay en este mundo 
tantos hombres que sufren no nos es dado tapar- 
nos los ojos. Es preciso que hagamos cuanto en 
nuestra mano está para aliviar estos sufrimientos, 
para luchar contra estas cautividades. Pero es pre- 
ciso que lo hagamos de manera lúcida, sin ignorar 
que todos estos sufrimientos, que estas cautivida- 
des, tienen su fuente en el pecado, y que habrán de 


(3) Phil., HI, 20. 
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durar tanto cuanto dure el pecado, es decir, tanto 
cuanto dure la historia. Y el progreso humano no 
consigue más que hacer más trágico este drama. 
¿Es posible dudar de ello cuando vemos en nuestro 
derredor el espectáculo espantoso del pecado y de 
sus consecuencias, cuando vemos a la humanidad 
tan trágicamente destrozada y dividida consigo 
misma, cuando vemos a los hombres, empujados 
por la sed del dinero, por el apetito del dominio, 
levantarse unos contra otros, y matarse mutua- 
mente con los medios más refinados que a su dis- 
posición pone la ciencia moderna? Cuando vemos 
de esta manera las cosas menester es que nos di- 
gamos que nos hallamos en un mundo de pecado. 
Ahora bien, la gnosis es a un tiempo conocimiento 
de la miseria presente y de la gloria. futura (4). 
Es entonces cuando podemos comprender a San 
Pablo: “En los cielos se halla nuestra conversación; 
de allí esperamos un Salvador”. Somos cautivos, 
somos enfermos, somos heridos que necesitan ser 
liberados. Pero es preciso que tengamos conciencia 
de todo ello. No hay mayor mal que el de no darse 
cuenta de ello; no hay mal más temible para un 
enfermo que el de no caer en la cuenta de su en- 
fermedad; como no hay mal más temible para un 
prisionero que el de haberse acostumbrado de tal 
suerte a la oscuridad de la prisión que haya perdido 
el recuerdo de la. luz; la mayoría de los hombres 
son prisioneros que se han acostumbrado de tal 
manera a las tinieblas que han perdido el sentido 
de otra luz; son enfermos, tan hechos a su enfer- 
medad, que han perdido el sentido de su salud, tan 
hechos al cuerpo de su humillación, como dice San 
Pablo, que han llegado a perder el sentido de ese 


(4) Véase J. DANIÉLOU, Platonisme et théologie mystique, 
páginas 129 y sig. 
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cuerpo de gloria al cual quiere Cristo hacerlos con- 
formes. Y quienes más sumergidos se hallan en 
este sueño son aquéllos para. quienes ni siquiera el 
sufrimiento llega a constituir esa invitación a la 
atención de que nos hablaba Claudel; los hartos, los 
satisfechos, los que tienen cuanto necesitan: los 
que comen hasta la saciedad, que beben hasta em- . 
briagarse, que tienen cuantos placeres quieren y Cu- 
ya vida acaba por ser tan perfectamente lisa, tan 
perfectamente igual, que no hay lugar para una 
grieta, a los que desde ahora se puede considerar 
como condenados vivientes, como cerrados que se 
hallan a Dios, “cerrados a los demás, encerrados en 
su suficiencia, ya que han perdido el sentido de su 
destino real. 

- Existe también una gnosis cristiana que es inte- 
ligencia religiosa de la historia presente y cono- 
cimiento anticipado de la ciudad futura. Hemos de 
preguntarnos ahora cuál es el puesto que ocupa 
esta gnosis en la jerarquía de los valores cristianos. 
Para. saberlo, preciso es que acudamos una vez más 
a la Segunda Epístola a los Corintios. Recordad 
cuál era la situación: Los Corintios han quedado 
como deslumbrados por cierto número de perso- 
nas que han venido a donde ellos y que se engríen 
de haber tenido revelaciones de Dios. Lo cual les 
confiere una gran autoridad ante los Corintios, 
gente ávida de revelaciones, de visiones y de toda 
clase de fenómenos extraordinarios. Hay en todo 
esto un gusto, una. avidez, que no siempre son salu- 
dables, Ahora bien, frente a esta clase de personas, 
mo quiere San Pablo, aunque como luego lo vere- 
mos podía muy bien haberlo hecho, fundamentar 
Su autoridad en revelaciones análogas. Para él el 
único testimonio que autoriza verdaderamente su 
ministerio es el de la fidelidad con la que se en- 
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trega a las almas que le han sido confiadas (5). A 
través de esta caridad y de esta fidelidad puede 
adivinarse la autenticidad de su ministerio. Con 
ello aparece como quien no busca su gloria propia, 
como es posible hacerlo incluso a través de los do- 
nes espirituales, tratando de atraer la atención so- 
bre uno mismo. Aun con estas cosas puede uno 
envanecerse. De aquí que no sean criterio decisi- 
vo de ser uno instrumento del Dios vivo. 

Podemos observar que la misma Iglesia no ha- 
brá de reconocer como auténticas las gracias más 
que en la medida en que corresponda a ellas la 
caridad en la vida; porque, a fin de cuentas, ésa 
es la última piedra de toque. No hay más que re- 
leer en punto a esto a los grandes místicos. No po- 
cas veces mostrarán la mayor desconfianza respec- 
to de las revelaciones, de las visiones o de las vo- 
ces interiores. Si las da Dios al alma, don es mag- 
nífico al que es preciso mostrarse reconocido, pero 
no es eso lo que hay que buscar. Lo único realmen- 
te interesante, dice con toda brutalidad San Juan 
de la Cruz, es la abnegación de la propia voluntad. 
Es lo único verdaderamente serio; fuera de ello to- 
das las cosas, incluso las visiones y las revelacio- 
nes, pueden no ser más que pura fantasía. 

A pesar de lo cual, San Pablo (y en esto nos 
muestra lo equilibrada de su pensamiento) no me- 
nosprecia los dones espirituales. Si verdad es que 
so son el sello definitivo de la autenticidad de su 
testimonio, no por ello dejan de ser dones auténti- 
cos, e incluso dones eminentes que hemos de sa- 
ber estimar en su justo valor. Y para hacernos ver 
que, aun cuando no atribuye la mayor importan- 
cia a estos dones, les atribuye sin embargo su im- 
portancia, nos hace esas extraordinarias confiden- 


(5) BULTMANN, loc. cit., 20 y sig. 
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cias, que nos hacen entrar en esa intimidad de su 
alma a la que no gusta Dios que dirijan los 
demás sus miradas, ya que normalmente debe ser 
un secreto entre El y nosotros, pero cuyo velo per- 
mite que sea descubierto por Pablo, por un instan- 
te, para que nos manifieste de esta manera las 
obras que ha realizado en él la Trinidad: “Si es 
menester gloriarse, aunque no conviene, vendré a 
las visiones y revelaciones del Señor. Sé de un hom- 
bre en Cristo, que hace catorce años—si en el cuer- 
po no lo sé, si fuera del cuerpo tampoco lo sé, Dios 
lo sabe—fué arrebatado hasta el tercer cielo; y sé 
que este hombre—si en el cuerpo o fuera del cuer- 
po, no lo sé, Dios lo sabe—fué arrebatado al paral- 
so y oyó palabras inefables que el hombre no pue- 
de decir” (11 Cor., XII, 1-4). 

. Puede pues verse por qué reviste tal importan- 
cia este testimonio sobre los dones espirituales. Y 
nada dice en contra del valor de éstos el que los 
menosprecien personas que no se hallan en posesión 
de gracias místicas. Lo mismo sucede con personas 
que nada saben de ciencia y sin embargo la despre- 
cian. Pero cuando nos dice un Pascal que “toda la 
ciencia del mundo no vale lo que un acto de caridad”, 
constituye el suyo un testimonio auténtico. Asimis- 
mo cuando nos dice un San Pablo que no son lo 
esencial las gracias místicas, que lo que realmen- 
te importa es la caridad, podemos creerle sin duda 
alguna. Tiene peso su Testimonio. Sentimos en- 
tonces que nos habla una palabra de verdad, en la 
que se coloca cada cosa en su sitio, en la que nada 
es menospreciado, en la que se atribuye su pleno 
valor al esplendor de las gracias místicas que cons- 
tituyen sin duda alguna una de las más bellas per- 
las de la santidad cristiana, pero donde sin embar- 
go y a pesar de todo ello, es exaltada, por enci- 
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ma de todos los demás dones, el don de la caridad 
en el verdadero sentido de la palabra, el de la cari- 
dad en el sentido de no hacer la voluntad de uno 
mismo sino la voluntad de aquél que constituye el 
objeto de nuestro amor. “Porque la mayor de las 
tres, ¡es la caridadt” (1 Cor., XIM, 13) (6). 

Por otra parte, en la realidad vivida no se opo- 
nen en manera alguna la caridad y la gnosis, El 
amor de Dios debe dirigirnos hacia el amor de los 
demás, como el amor de los demás nos ha de en- 
cauzar hacia el amor de Dios. El amor de Dios y 
el amor de nuestro prójimo son algo así como el 
flujo y el reflujo, como el movimiento de la vida 
del amor, de la misma manera que la vida divina 
es a un tiempo unificación y expansión, recogimien- 
to y don. Bien nos lo deja entrever San Pablo en 
la Segunda Epístola a los Corintios, cuando nos 
dice del conocimiento de Dios, que debe propagar- 
se: “En todo tiempo doy gracias a Dios, que nos 
hace triunfar en Cristo, y por nosotros manifiesta 
en todo lugar el aroma de su conocimiento; por- 
que somos para Dios penetrante olor de Cristo, en 
los que se salvan y en los que se pierden” (11 Cor., 
Il, 14-15). No cabe la menor duda sin embargo 
de que esta unión de la caridad y de la gnosis 
es la de una tensión. Es eso, aquí bajo un nue- 
vo aspecto, lo que constituye la tragedia de la exis- 
tencia del Apóstol, lo que de trágico en él perma- 
nece. 

Todos experimentamos que nos hallamos co- 
mo divididos entre dos exigencias que parecen con- 
tradictorias. Sabemos por una parte que somos 
llamados a una vida de alabanza, a unirnos a la 
liturgia de los ángeles que cantan sin cesar el Tri- 
sagio en torno a la Trinidad bienaventurada, para 


(6) Véase DuPont, Gnosis, pp. 417, 541-542, 
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representar ante su trono a todos los pueblos que 
la desconocen. Y, por otra parte, sabemos que de- 
bemos ponernos al servicio de nuestros hermanos 
paganos, vivir en medio de ellos, estar a su dispo- 
sición, aceptar las continuas llamadas que nos di- 
rigen. Nuestras vidas se hallan de esta manera 
divididas sin cesar entre estas dos exigencias Opues- 
tas. Sirviendo a los paganos recordamos con nostal- 
gia el silencio de la contemplación, pero la. misma 
contemplación nos invita a su vez al servicio de los 
paganos. 

Menester es que comprendamos que esto no es 
un desorden al que sea preciso sustraerse, sino la 
expresión más auténtica de la vocación misionera. 
Podrán otros ser llamados a vivir en el corazón de 
la comunidad eristiana, que es el templo de la 
Trinidad. Pero lo que caracteriza al misionero es 
la vida en medio de un mundo pagano que se halla 
alejado de la Trinidad. Vocación suya es precisa- 
mente el llevar en sí ese desgarro de su separación. 
Y entonces, esta división, que en sí experimentaba, 
no será ya algo exterior a su ser, sino el eco, vo- 
Iuntario, del escándalo de la separación de los hom- 
bres y de Dios. Es el misterio de la Pasión de Cristo, 
misionero del Padre que ha abandonado el mundo 
de los ángeles, las noventa y nueve naciones celes- 
tiales, que se hallan en derredor de la Trinidad, pa- 
ra ir en busca de la oveja perdida y tomarla sobre 
sus espaldas, es decir, para hacerse solidario de la 
humanidad prevaricadora hasta querer sentirse en 
la angustia de su agonía, separado de manera mis- 
teriosa del Padre. 

Entre el mundo pagano y la Trinidad bienaven- 
turada no hay más que un paso que es la Cruz 
de Cristo. ¿Habrá pues de qué extrañarse de que, 
una vez puestos a establecernos en ese intervalo 
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para tejer entre el mundo paganizado y la Trini- 
dad los hilos que los han de unir de manera mis- 
beriosa, nada podamos hacer más que por medio 
de la Cruz? Es preciso que nos configuremos a esta 
Cruz, que la llevemos sobre nosotros, y que, como 
dice San Pablo del misionero, “llevemos siempre 
en nuestro cuerpo la muerte de Jesús” (11 Cor., 1V, 
10). Esta división que nos ecrucifica, esta incompa- 
tibilidad, en que nos vemos, de llevar al mismo tiem- 
po el ampr de la Trinidad santísima y el amor ha- 
cia un mundo extraño a esa Trinidad, es la Pa- 
sión del Unigénito de la que nos llama El a par- 
ticipar, El que ha querido cargar con esta separa- 
ción, para poder destruirla en Sí, aun cuando no . 
ha podido destruirla más que porque ha cargado 
con ella en primer término. Cristo va desde un €x- 
tremo a otro. Sin abandonar el seno de la Trini- 
dad, se llega hasta los extremos límites de la mi- 
seria humana y llena todo este espacio. Esta ex- 
tensión de Cristo, cuyo signo constituyen las cua- 
tro dimensiones de la cruz, es la expresión miste- 
riosa de nuestra distensión, y nos configura con 
ella. 

Según esto, vocación es del apóstol el unir de 
manera paradójica el amor de la Trinidad y el 
amor hacia los paganos, mantenerse en los dos ex- 
tremos, sentir su división. Toda verdadera espiri- 
tualidad misionera debe hallarse marcada de este 
doble sello. Es misionera en todos sus detalles. 
Es en ella misionera la contemplación porque He- 
vamos a ella a las naciones a las que hemos asu- 
mido espiritualmente, para que sea, por medio de 
nosotros dirigido por el Hijo al Padre cuanto es en 
ella susceptible de consagración. Es misionera la 
pobreza, si consiste en despojarnos de cuanto te- 
nemos, de nuestro tiempo, de nuestro corazón, de 
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todos nuestros bienes, en favor todo ello de nues- 
tros hermanos. Nos convertimos en algo suyo, pre- 
sa somos de ellos, “no conocemos ya a nadie: se- 
gún la carne” (7), estamos despojados de todas 
nuestras riquezas humanas. Pero llevamos como 
único tesoro, en el más recóndito secreto de nues- 
tro corazón, en el Tabernáculo en el que mora, a 
la Trinidad bienaventurada. 


(MD) II Cor., V, 16. 


CAPITULO VI 


LA ESPERANZA 


No hay, entre todas las disposiciones que nos 
describe la Biblia, una sola que más en relación 
se halle con la postura del cristiano en la histo- 
ría sagrada, que la esperanza. Puede en efecto de- 
cirse que es ella esencialmente la virtud de quien 
se halla en el tiempo. Se apoya en el pasado, pa- 
ra llegar al futuro a través del sufrimiento del 
presente. Y puede decirse que son estos tres as- 
pectos los Que la caracterizan. Se fundamenta to- 
talmente en un hecho ya pasado, en la existencia 
de las promesas divinas y «en su realización ya co- 
menzada. Se halla toda ella dirigida hacia el fu- 
turo. Es la espera de la realización de la historia, 
del establecimiento del reino de Dios. Y en el pre- 
sente es esa fidelidad paciente que persiste en me- 
dio de las dificultades y constituye al hombre es- 
piritual. 

La esperanza no se identifica con el optimismo, El 
optimismo es la postura fácil de quien cree que todas 
las cosas acabarán por arreglarse por sí mismas. Ba- 
jo una forma más reflexiva, considerada al mal co- 
mo un mero desorden que ha de eliminarse por 
sí mismo, o incluso como una crisis de crecimien- 
to. Al olvidar de esta manera la tragedia del mal, 
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el optimismo es el más encarnizado enemigo de 
la esperanza, En efecto, por el hecho de mantener 
a los hombres en la ilusión de que pueden liberar- 
se por sus propios medios, los aleja del único ca- 
mino de salvación, Una de lás formas de este fal- 
so optimismo la constituye el marxismo, cuando 
afirma que el hombre puede por la transformación 
de las condiciones económicas de su existencia 
transformar su condición total. Pero también son 
expresión suya ciertos espiritualismos que nos en- 
señan que puede el hombre encontrarse de nuevo 
con su realidad, llegarse al absoluto, alejándose 
del mundo exterior. 

Las doctrinas de desesperación se nos muestran 
aquí en toda su luz. Reconocen el carácter trági- 
co de la condición humana. Pero ¿es posible afir- 
mar lo contrario en un mundo en el que reinan la 
injusticia y la crueldad, el dolor y la muerte? La 
simple honradez intelectual nos obliga a contemplar 
«las cosas de frente. Y más esforzada es esta ac- 
titud que la que nos mantiene en la ilusión. Estas 
doctrinas reconocen asimismo la imposibilidad en 
la que el hombre se encuentra de cambiar su con- 
dición. Esta visión desesperada es la de los corazo- 
nes verdaderamente profundos; es la visión de un 
Agustín, de un Pascal o de un Kierkegaard. La 
evolución de un Péguy lo ha conducido del opti- 
mismo socialista de sus comienzos a la desespera- 
ción de la segunda “Jeanne d'Arec”. Solo esta des- 
esperación puede conducirnos a la esperanza. Es 
preciso darse cuenta de esta situación sin salida 
para lanzar ese grito de socorro que es el primer 
acto de la esperanza. 

Desgraciadamente no llegan ahí las doctrinas 
de la desesperación. De ahí que, aun cuando sean 
camino que nos lleva a la esperanza, nunca Me- 
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guen a ella. Unas profesan la resignación como úni- 
ca actitud digna del sabio. Si no puede el hombre 
cambiar su destino no le queda más que someter- 
se a él. Tal era la sabiduría de los antiguos estoi- 
cos; tal es en nuestros días la resignación, con 
apariencias de serenidad, de un Gide, Otras, en 
presencia de un mundo absurdo, que contraría los 
deseos más íntimos del hombre, definen la revuel- 
ta como única actitud digna. Toda la grandeza 
del hombre consiste por lo.menos en decir: No, a 
un mundo que no puede cambiar, pero que tam- 
poco puede aceptar (1). 

Ese convencimiento de hallarse en una situa- 
ción sin salida, en una cautividad irremediable, en 
una impotencia radical, constituye también el pun- 
to de partida del cristianismo en lo cual coincide 
con las doctrinas pesimistas. La esperanza cristia- 
na carece de sentido si se olvida esa verdad. Y es 
esto lo que constituye la importancia de la doctri- 
na del pecado original, que es la expresión teoló- 
. gica de esta situación desesperada. De ahí que sean 
sus más encarnizados adversarios los optimistas. 
Pero lo que opone la esperanza a la desesperación 
es el hecho de que no se resigna ella a esta cauti- 
vidad, el hecho de que renunciando a esperar nada 
de sí misma, para conseguir la liberación, lanza, 
contra toda apariencia, una llamada de socorro a 
otro. Doquiera existe esta llamada, doquiera pide 
el hombre desde el fondo de su miseria socorro a 
quien puede liberarlo, doquiera en una palabra hay 
una oración, se halla presente la esperanza, no aun 
la teologal, pero sí una esperanza real. Y este pri- 
mer movimiento hacia Dios es ya en el corazón de 
los hombres una gracia divina. 


(1) Véase A. CAMUS, L*homme revolté, p. 15 y sig. 
4417 


Pero si tan raro es entre nosotros este recurso, 
se debe sin duda alguna a que nos exige una renun- 
cia sumamente difícil. Tenemos todos la pasión de 
pertenecernos, de no tener más que lo que de nosotros 
mismos tenemos, de bastarnos. Preferimos bienes 
mediocres, que podemos procurárnoslos por nues- 
tros propios medios, a bienes muy superiores que 
estaríamos en la obligación de deber a alguien, El 
recurso a Dios aparece al hombre de nuestros días 
como una debilidad. Cree que es más grande al no 
apoyarse más que en sí mismo. Afirmación ésta que 
es evidente en el marxismo, el cual constituye una 
tentativa por parte del hombre para convertirse en 
demiurgo del hombre, para convertirse en creador 
de la humanidad del mañana. 

No hay duda de que puede darse una renuncia 
que es la del quietismo, renuncia que hace del re- 
curso a Dios una facilidad que nos dispensa de 
todo esfuerzo. Pero esto no es más que una carica- 
tura de la verdadera esperanza. Esta es obra de 
una libertad que, tras de haber hecho cuanto en 
sus manos estaba, ha llegado ya a su límite. Y bier. 
puede decirse que nada hay tan voluntario como 
esa retractación de la voluntad. No se hallan en efec- 
to a nuestro alcance los bienes divinos. Sólo la. espe- 
ranza nos hace capaces de franquear ese umbral 
que nos es dado pasar por nuestros medios. Sólo 
Dios puede introducirnos en él. Abusar de la gracia 
de Cristo sería no ver en todo ello más que un me- 
dio de superar nuestras dificultades. Cristo ha ve- 
nido para romper nuestras limitaciones humanas, 
para darnos acceso y libre paso a los abismos de 
la vida divina, 

De esta manera la esperanza está amasada de 
humildad y confianza. Nos hace salir de nosotros 
mismos para que descansemos en Dios por un acto 
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de abandono heroico. Exige de nosotros la más com- 
pleta desapropiación. De aquí que nos sea tan di- 
ficultosa. Se da en nosotros un fondo de duda. del 
que raro será que no subsista siempre algo, una 
inquietud fundamental. que no ha sido totalmente 
superada y que posiblemente no alcanza a todo el 
ser, ya que es una manera sumamente sutil de no 
entregarnos totalmente. Nuestra vida espiritual co- 
mienza el dia en que descansamos en Dios con todo 
el peso de nuestro ser. 

Nos hallamos todavía en el plano de la religión 
natural. La revelación «cristiana «consiste ¡propia- 
mente en que nos enseña que Dios ha respondido a 
esta llamada que a El hemos dirigido. De aquí que 
constituya en adelante la fidelidad de Dios en cum- 
plir sus promesas el fundamento de la esperanza. 
Apoyándose en ellas marchó Abraham, según nos 
lo narra la Epístola a los Hebreos, hacia un país 
que debía recibir en herencia, y se puso en camino 
“sin saber a dónde iba” (XI, 7). Pero si la esperan- 
za de Abraham no se fundaba más que en una pro- 
mesa, no nos sucede lo mismo a nosotros, En efecto, 
la promesa hecha a Abraham se ha cumplido ya 
en parte, y ello constituye para nosotros una garan- 
tía respecto de lo que está aún por cumplirse. Ya 
para los Judíos eran las Grandes Obras, realizadas 
por Dios cuando el Exodo, fundamento en el que 
se apoyaba su esperanza de una liberación escato- 
lógica. Pero para los cristianos se da algo más aún. 
Con la resurrección de Cristo se ha cumplido ya lo 
esencial de la promesa. Y ya todo el movimiento de 
esa historia sagrada que nos precede es en su rea- 
lidad toda apoyo inquebrantable de nuestra espe- 
ranza. En Cristo se ha unido a la naturaleza hu- 
mana el Verbo de Dios. Y es éste un hecho adqui- 
rido con carácter de irrevocabilidad; la alianza fir- 
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mada entre El y nosotros es irrevocable. Cristo ha 
entrado en posesión del futuro. “Ha entrado de una 
vez para siempre en el Santo de los Santos, tras de 
haber hecho suya la redención eterna” (Hebreos, 
Ix, 11). 

Preciso es añadir que esta historia sagrada, en 
la que se apoya nuestra esperanza, no acaba con 
Cristo, sino que se prosigue en su Cuerpo Místico, 
en la Iglesia. Las grandes obras que ha realizado 
en ella el Señor justifican nuestro derecho a espe- 
rar que estas obras seguirán realizándose. Y es esto 
lo que constituye el valor del testimonio de los san- 
tos. Con razón ve en ello el autor de la Epístola 
a los Hebreos uno de los grandes fundamentos de 
nuestra esperanza. “Ya que nos hallamos rodeados 
de tal cantidad de testigos, corramos perseverante- 
mente en la carrera que nos ha sido propuesta” (He- 
breos, XII, 1). Si verdad es que no son los santos el 
fundamento último de nuestra esperanza, no me- 
nos verdad es que son el más próximo. Lo que ha 
realizado Dios en ellos justifica la esperanza, que 
nos inunda, de que ha de realizar obras semejantes 
en nosotros. Ellos nos han trazado el camino y nos 
llaman en su seguimiento. Son ellos los primeros en 
haber penetrado a zaga de Cristo en el mundo' de 
la Trinidad y su multitud inmensa nos arrastra 
hacia sí con fuerza irresistible. 

En ellos se propone a nuestra contemplación 
todo ese pasado de la Iglesia del que son ellos tes- 
tigos eminentes. Pero no hay duda de que se nos 
proponen para que se apoye en ellos nuestro fu- 
turo. Todos sabemos que, ya que la Gracia poderosa 
del Espíritu ha suscitado en el mundo pagano, en 
la cristiandad víctima de las divisiones, en las so- 
ciedades más agitadas, a un San Martín y aun San 
Bonifacio, a una Santa Catalina de Sena y a una 
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Santa Brígida de Suecia, en este nuestro mundo 
pagano, por más dividido y agitado que se halle, 
puede muy bien suscitar Dios nuevos santos. Aquella, 
“muchedumbre inmensa”, que nos describe la Litur- 
gia en la fiesta de Todos los Santos, va creciendo 
sin cesar. Y acaso sea nuestra época la que nos des- 
cribe, cuando habla de una muchedumbre com- 
puesta de hombres “de toda nación, de toda tribu, 
de todo pueblo y de toda lengua” (Ap., VIII, 9). ¡Oja- 
lá seamos también nosotros arrastrados en pos de 
esa muchedumbre “hasta el trono, hasta la pre- 
sencia del cordero”! j 

Esperamos tan sólo que llegue a todas las nacio- 
nes, que han de entrar en la Gloria de la Trinidad, 
eso que se halla ya adquirido; ya sabemos que han 
entrado en ella Cristo y María. La Asunción hace 
que penetremos aún más en el misterio de la Es- 
peranza: una simple mujer se halla ya en la Gloria 
de la Trinidad, y este hecho constituye para nos- 
otros una garantía formidable. Cuanto hasta ahora 
se ha healizado es garantía de cuanto está aún 
por realizarse. Nuestra esperanza consiste en apo- 
yarmmos en toda la esperanza pasada para ten- 
der hacia el porvenir. Y esto puede también apli- 
carse a la vida individual. Aun cuando le haya- 
mos nosotros sido infieles, jamás deja Dios de ser 
fiel a sus promesas. Siempre podremos, una vez vuel- 
tos hacia El, ser partícipes de sus promesas, El bau- 
tismo es promesa y compromiso con Dios. Podemos, 
qué duda cabe, sustraernos a la gracia del Bautis- 
mo, pero jamás podremos dejar de ser bautizados, 
La alianza es el amor encadenado, en el bautismo, 
en los sacramentos, en la Iglesia. La Eucaristía es 
el sacramento de la alianza. Nos está ella recordan- 
do continuamente el suceso esencial, y hace que 
sea nuestra esperanza inquebrantable. 
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Lo cual supuesto, la esperanza es la perfecta con- 
fianza en Dios, la parusía, No nos hablemos ya con 
Dios como esclavos, sino como Hijos. Entre amigos 
todas las cosas son comunes; entre Dios y nosotros 
todo es común; por el hecho de ser Hijos, tenemos 
derecho a los bienes divinos; de ahí que “todo cuan- 
to pidiereis al Padre en mi nombre, lo consegui- 
réis” (Jo., XIV, 13). En Jesucristo “tenemos la osa- 
día de acercarnos a Dios con toda confianza” (Heb., ' 
IV, 16). Acerquémonos como hijos que Saben que 
son objeto de un amor. He ahí lo característico 
de la plegaria cristiana, esa conversación del hijo 
con el Padre, por Cristo y a través de Cristo. Tal 
era ya la audacia de la oración de Abraham: “Heme 
aquí que he osado hablar al Señor” (Gen., XIX, 27). 
Tal es también la libertad de la plegaria de los 
Santos. 

Así pues, la esperanza cristiana supone que, Jo 
mismo la humanidad que el alma individual, han 
hecho suya una realidad, y es esto lo que les con- 
fiere una seguridad inquebrantable. Pero si han he- 
cho suya esa realidad, la verdad es que esperan 
aún otra. La esperanza es la actitud de quienes se 
hallan en esta espera. Es una espera confiada y 
paciente, sin ansiedad alguna, ya que no ofrece 
duda alguna el resultado en Cristo. San Pablo com- 
para la situación del cristiano con la del niño que 
se halla ya en posesión de una herencia pero que 
no puede aún gozar de ella: “Habéis ya resucitado 
con Cristo, dice él en otro lugar, pero sólo cuando 
se nos muestre Cristo os mostraréis también vos- 
otros en su gloria” (Col., II, 1). Y San Juan: “So- 
mos ya desde ahora hijos de Dios, aun cuando no 
se ha manifestado aún lo que hemos de ser un día” 
(T Jo., ILL, 2). 
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Esta esperanza es para San Pablo, en primer 
lugar, la de la resurrección, Es ésta en efecto la 
realidad que no nos ha sido aún concedida. Existe 
una doble muerte, la del cuerpo y la del alma. La 
muerte del alma ha quedado destruída por el bau- 
tismo. Pero no hemos quedado aún libres de la mi- 
sería, del peso de la mortalidad, del de la corrup- 
tibilidad de la carne, de la cual proceden nuestras 
enfermedades, nuestros sufrimientos y la muerte 
en último término. Aspiramos a que se realice ple- 
namente lo que ha comenzado, a que la vida lo 
penetre todo; nos es insoportable ya el peso de la 
carne;. y queremos, no ser liberados del cuerpo, sino 
que quede nuestro cuerpo liberado de la servidum- 
bre. “Gemimos en nuestro interior, esperando la 
redención de nuestro cuerpo” (Rom., VIIT, 23). Y 
ya una vez aquí es preciso que volvamos una vez 
más a la Segunda a los Corintios: “Gemimos en 
esta nuestra tienda oprimidos, por cuanto no que- 
remos ser desnudados, sino sobrevestidos, para que 
nuestra mortalidad sea absorbida por la vida” 
(IT Cor., V, 4). 

Es también la esperanza la espera de ese eco que 
en el cosmos ha de producir la nueva creación que 
se ha realizado ya en el mundo invisible del alma: 
“Oculta en Dios se halla con Cristo vuestra vida. 
Cuando aparezca Cristo vuestra vida, también vos- 
otros habéis de aparecer con El en la gloria” (Col., 
III, 4). Eso es lo que llama San Juan la mani- 
festación de los hijos de Dios, Manifestación que 
no somos nosotros los únicos en esperar, ya que 
la espera todo el cosmos: “La creación espera con 
ardiente deseo la manifestación de los hijos de 
Dios. La creación se halla en efecto sometida a la 
vanidad, con la esperanza de verse libre de la ser- 
vidumbre de la corrupción” (Rom., VIII, 19). 
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Observemos que no se refiere la esperanza a la 
salvación de las almas tan sólo, sino a la redención 
del cosmos. No se trata, no, de liberar al alma de 
la materia. También ésta forma parte de la crea- 
ción de Dios. Y es ésta creacción toda, obra del Ver- 
bo, la que va a sustraer éste de la corrupción. No 
pocas veces se ha considerado a los cristianos co- 
mo espiritualistas que se han declarado contra la 
materia, como despreocupados por el mundo visi- 
ble. El cristiano no puede ser espiritualista, como 
tampoco puede ser materialista, El cristiano ama 
la materia, que es una criatura de Dios, Y porque 
la ama, quiere verla libre de la servidumbre que 
sobre ella pesa. 


Si verdad es que tiene como objeto esa espe- 
ranza el destino total del cosmos, no hay duda de 
que muy en especial se refiere al destino de la hu- 
manidad. Uno de los aspectos constitutivos de la 
esperanza es el hecho de tener como objeto la sal- 
vación de las naciones. Tal es, en efecto, una de 
las formas de esa realidad que esperamos. No es- 
peramos tan sólo en el fin de los tiempos esa 
resonancia que en el cosmos ha de tener la 
redención realizada ya en nuestro interior, sino 
que esperamos en primer término que la salvación 
que Cristo nos ha conseguido se extienda a to- 
dos los hombres. Y esto lo esperamos no para el 
fin de los tiempos, sino en el interior mismo del 
tiempo. Es El el objeto más inmediato de la espe- 
ranza. De ahí que podamos decir que se refiere in- 
mediatamente a la misión. 

La Biblia nos enseña que las promesas de salva- 
ción se extienden a todas las naciones. Ya en la pro- 
mesa hecha a Abraham, le asegura Dios que “en él 
serían bendecidas todas las familias de la tierra” 
(Gen., XII, 3). Y ha sido algo totalmente provisional 
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el que en un principio haya constituído Israel el ob- 
jeto único de la alianza. Ya los Profetas se encarga- 
ban de anunciar su extensión a todos los hombres: 
“Abiertas quedarán tus puertas, para que puedan 
entrar las naciones” (1s., LX, 11). Y con Cristo se ha 
realizado esa promesa, ha quedado derribado el muro 
de separación, todos los pueblos otrora paganos han 
sido admitidos en el santuario. Pero si bien han. 
sido admitidas todas las naciones en la alianza, 
es preciso aún que penetren en ella, que se realice 
de hecho lo que ha sido otorgado en principio, 
Ahora bien, es preciso que el árbol de la Igle- 
sia crezca, para que todos los pueblos puedan aco- 
gerse a su sombra. Por la historia de nuestras al- 
mas sabemos muy bien todos que la transforma- 
ción en Cristo es obra de tiempo; siempre será un 
pecado de impaciencia nuestro pecado. Quisiéra- 
mos que fuera inmediata la venida de Cristo a 
nuestras vidas. Quisiéramos, y razón tenemos al 
quererlo, que inunde Jesús con tal amor nuestros 
corazones, que nada pueda en adelante separarnos 
de El, que reine en nosotros, que no seamos ya 
esos infelices inveterados que se alejan continua- 
mente del Dios vivo para volverse a los ídolos. Lo 
queremos, y bien hacemos en quererlo. Pero sabio 
es el Señor, que, sin. embargo, no quiere hacernos 
don de ese deseo. Sabio es El, y no ignora que sólo 
a través de las lentas fidelidades de nuestros hu- 
mildes ejercicios de oración, de nuestras humildes 
prácticas de caridad, podrá elaborarse en nosotros la 
substancia incorruptible del amor espiritual, no en el 
fervor de un momento que pasa como fuego fatuo. 
Lo mismo sucede con las naciones. Es preciso 
que ese fuego que ha venido el Verbo a prender a 
la humanidad, cuando se ha unido a. ella, llegue has- 
ta los confines de la tierra; es preciso que sean 
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todas las civilizaciones consumidas por ese fuego 
devorador. A nosotros, los que antes que nadie 
hemos recibido el Evangelio, a nosotros, pueblos de 
Occidente, se nos pide la paciencia, esa paciencia 
misionera que nos hace esperar la venida del mun- 
do futuro hasta tanto que hayan entrado los de- 
más pueblos, paciencia que tiene su principio en 
la caridad que para con ellos tenemos. Sólo el es- 
píritu misionero puede dar un sentido a la situación 
de este cristianismo occidental, y preservarlo de 
esta manera del peligro que le acosa, de la des- 
composición. 

Pero es preciso añadir que esta paciencia es 
asimismo fuente de interioridad. Acabamos de de- 
cir que, sólo a través de las noches de la vida de 
fe, puede el amor divino descender de las zonas 
superficiales de la sensibilidad hasta las regiones 
profundas del espíritu. También las naciones tie- 
nen sus noches. Si vemos en nuestros días pueblos 
que se hallan en la frescura de la conversión, en 
la alegría de haber descubierto por primera vez el 
cristianismo, pueblos que se hallan aún en los des- 
ponsales del alma con Jesucristo, hay también 
pueblos que se hallan sumergidos en una transfor- 
mación mística. Ahí está la santa Rusia que atravie- 
sa la prueba de San Juan de la Cruz, y que purifica, 
a través de esta prueba, de todas las escorias su 
cristianismo, para llegar poco a poco a una fe re- 
novada que nos ha de mostrar en los siglos veni- 
deros. Ahí están también esos países de Occiden - 
te destrozados por el cisma y la herejía, países 
que sufren esta noche dolorosa, esa cruz terrible de 
la separación y de la división. De aquí que poda- 
mos decir que esa tardanza en venir no es señal 
de ausencia por parte de Cristo, sino designio mis- 
terioso de su Amor. 
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Pero en medio de la miseria que nos rodea, en 
presencia de esta creación “que gime en la servi- 
dumbre esperando la manifestación de los hijos de 
Dios” (Rom., VIII, 19), ¿no tendremos más res- 
puesta que la espera paciente? Verdad es que. ya 
esa misma espera constituye una respuesta, por- 
que sabemos muy bien que esa tardanza está ins- 
pirada por el amor de Dios: “No, nos dice una vez 
más la Segunda Epístola de San Pedro, no es que 
retrase la realización de su promesa, sino que usa. 
de paciencia con nosotros, ¡porque no quiere que 
perezca nadie, sino que hagan todos penitencia” 
(11 Petr., 9). A nosotros nos corresponde hacer nues- 
tra esa paciencia, sabiendo como sabemos que la 
prolongación de la pasión de nuestros cuerpos es 
al mismo tiempo prolongación de esa prórroga que 
se nos concede para que hagamos penitencia, y que 
facilita de esta manera el que se salven más al- 
mas. Sólo la caridad misionera puede justificar, de 
manera decisiva, la tardanza de la Parusía. 

Pero, ¿estamos condenados a esta actitud pura- 
mente pasiva? Verdad es que podemos, y debemos, 
en el mismo plario temporal trabajar por liberar 
al hombre de las servidumbres que sobre él pesan. 
Pero no nos es posible desconocer que esta libera- 
ción jamás llegará al fondo de su miseria, que ja- 
más destruirá la injusticia y la muerte. La Escritu- 
ra nos dice aún más. Jamás me había dado cuen- 
ta de ello, y ha sido un protestante chino quien 
me ha mostrado este pasaje de la epístola que aca- 
bamos de citar: “Supuesto que todas las cosas han, 
de disolverse, cuál no debe ser vuestra santidad, 
vuestra piedad, esperando y apresurando la Paru- 
sía del Día del Señor” (11 Petr., III, 11). Así pues, 
como la Escritura nos lo afirma, podemos hacer 
algo para apresurar la Parusía del Señor, para 
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apresurar la liberación y la transfiguración del 
mundo. Ahora bien, ¿en qué consiste esa coopera- 
ción que se nos propone? 

Sabemos muy bien que condición es de la Pa- 
rusía que sea en primer término “predicado el 
Evangelio del Reino en todo el mundo, como tes- 
timonio ante todas las naciones” (Mf., XXIV, 14). 
Sabemos que esa tardanza de la Parusía tiene lu- 
gar “para que nadie perezca, para que puedan to- 
dos hacer penitencia” (11 Petr., TIL 9). Lo cual 
supuesto, no ofrece duda alguna el hecho de que 
cuando nos dice la Escritura que es preciso no 
sólo esperar, sino “apresurar la Parusía del día del 
Señor, no puede este mandato tener más que un 
sentido, el de trabajar en la evangelización del 
mundo, la misión. De esta manera el celo operan- 
te de la Parusía, es una vez más la caridad misio- 
nera; caridad que es paciente, pero que es asimis- 
mo operante, apresurando, no la. Parusía a costa 
de la conversión de las almas, sino la conversión 
de las almas, con vistas a la Parusía. 

Es esto lo que esperamos, y tratamos de apre- 
surar. Nos hallamos en el interior de este proce- 
so de realización. Es él precisamente el que cons- 
tituye la misión. La gracia de Cristo trata de 
ahogar cuanto no es cristiano, de revestir la na- 
turaleza herida e incompleta aún. No trata de 
arrebatarnos el vestido de que ahora nos cubrimos, 
sino de cubrirnos con otro vestido. No trata de des- 
truir los valores que existen, sino de purificarlos y 
transfigurarlos. Cuanto está corrompido, cuanto es 
mortal, ha de desaparecer. Pero cuanto es vida ha 
de ser revestido de una nueva túnica. 

Con lo cual nos encontramos frente a un aspec- 
to esencial de la esperanza. No pocas veces la he- 
mos concebido de una manera excesivamente in- 
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dividualista, como algo que atañe tan sólo a nues- 
tra salvación personal. Ahora bien, la esperanza se 
refiere esencialmente a las grandes acciones de 
Dios, referentes a la creación toda. Es la espera 
de la Parusía, de la Venida del Señor que ha de 
llegarse a nosotros para llevar a cabo la perfec- 
ción de la historia. Se refiere asimismo al destino 
de la humanidad toda. Esperamos en efecto la sal- 
vación del mundo. Y tiene esto su importancia 
porque libera a la esperanza de ese algo interesa- 
do, que tanto repugnaba a un Fenelón, porque no 
la había comprendido. En realidad, la esperanza 
tiene como objeto la salvación de todos los hom- 
bres y sólo en la medida en que me veo yo situa- 
do entre ellos, se refiere a mí. 

La esperanza de nuestra salvación personal es 
un deber. Y constituye no pocas veces un deber 
harto difícil. Puede suceder que sea para algunos 
fácil la fe en la salvación realizada por Jesucristo, 
y que sin embargo constituya para ellos la supre-. 
ma tentación la duda de que esa salvación sea ver- 
dadera “para mí”. Y no hay duda de que la visión 
de nuestros pecados nos conduce justamente a pen- 
sar que somos indignos de semejantes dones, Pero 
precisamente lo que caracteriza al perdón cristiano 
es el hecho de que sea ofrecido a pecadores. No pide 
otra cosa Cristo de nosotros, más que fe en su 
perdón. Y es esto, este acto de fe que tanto amor 
supone, lo que no sabemos hacer como se debe, 

Pero junto a esto es verdad también que nuestra, 
esperanza no debe tener como objeto único a nos- 
otros tan sólo, Tiene, verdad es, esencialmente como 
objeto el nosotros (2). Se pregunta Santo Tomás si 
es posible esperar para los demás (Summa, III, 


(2) Véase GABRIEL MarcEL, Structure de l'espérance, Diew 
vivant, XIX p. 20. 
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18, 3), y llega a la conclusión de que “es posible es- 
perar para los demás cuando se halla uno unido a 
ellos por el amor”. La verdadera esperanza está ani- 
mada por el amor. Y esa angustia por la salvación 
«del prójimo es lo que constituye la tragedia de la 
esperanza. El misionero es el que ha llegado a sen- 
tir esta tragedia, el que se ha dado cuenta de que 
hay almas que se pierden, el que es empujado por 
el amor a esperar por ellas, a operar por medio de 
esa esperanza las obras de amor que a caso lleguen 
e salvarlas. 

Y es así como se nos muestra la relación tan 
íntima entre la esperanza y la historia. Es propia- 
mente objeto de la esperanza el destino total del 
mundo y de la humanidad. Puede decirse que a lo 
largo de la historia ha habido no pocas veces una, 
tendencia, en el seno del cristianismo, a atribuir 
una importancia exclusiva al destino del alma in- 
dividual. El juicio particular ha legado a privar 
de su luz al juicio universal. Devolveremos su ver- 
dadera dimensión al cristianismo si no lo reducimos 
a la preocupación por nuestra salvación personal, 
si vemos en él un llamamiento a trabajar por la 
salvación del mundo, a meternos de lleno en la, 
historia de la salvación. 
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